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PRÉFACE 


Ce volume est un signe, parmi d’autres, de la présence toujours vivante 
de Lilian Silburn. Elle s’était attachée pendant des années à la traduction 
du Tantrâloka avec le commentaire de Jayaratha. Elle avait étudié les 
douze volumes de ce vaste traité. Elle l’avait lu et discuté, au Cachemire, 
avec le swami Lakshman Joo, auprès duquel elle avait, au cours des ans, 
passé de nombreux mois. Elle s’est souvent référée, dans ses travaux, à ce 
texte d’Abhinavagupta, ainsi qu’au commentaire qu’en avait fait, quel- 
que deux siècles plus tard, Jayaratha. C’était une des sources de sa pensée 
comme de sa recherche. Elle y trouvait analysés ou décrits des états et des 
expériences qu’elle connaissait. 

Lilian Silburn souhaitait depuis longtemps en publier une traduction 
française. Mais l’ouvrage d’Abhinavagupta est d’une vaste étendue et de 
lecture difficile, et le commentaire de Jayaratha, indispensable pour 
comprendre ces stances souvent obscures, est diffus, parfois peu clair ou, 
comme elle le disait elle-même, indigeste. D’où l’idée de ne donner en 
traduction que le Tantrâloka lui-même en l’accompagnant d’explica- 
tions qui, tout en s’appuyant sur le commentaire de Jayaratha et en en 
citant des passages, seraient plus claires et surtout plus appropriées au 
public actuel. Mais traiter ainsi tout le Tantrâloka eût été une œuvre 
considérable, supposant des références à des tantras souvent devenus 
inaccessibles et, qui plus est, amenant à exposer des pratiques rituelles et 
de yoga complexes ainsi que des spéculations ésotériques déroutantes 
pour qui ne connaît pas le monde social, religieux et intellectuel où vivait, 
au Cachemire, il y a quelque mille ans, Abhinavagupta. Plus importante, 
essentielle même, était la description que donnait ce traité des voies que 
l’on peut suivre vers la libération. L’être humain, en effet, ne change 
guère dans son fond et ces voies, ces ouvertures sur la Réalité ultime sont 
de tous les temps. 

Ce ne furent donc que les cinq premiers chapitres du Tantrâloka que 
Lilian Silburn décida de traduire et de présenter en français : les chapitres 
2 à 5 traitant des quatre voies, précédé du chapitre 1 qui est une intro- 
duction générale à l’ensemble de l’ouvrage. Ce travail, elle ne l’entreprit 
toutefois qu’en 1990 (après avoir achevé une traduction des Spandakâ- 
rikâ), à un moment où sa santé déclinait et où, surtout, sa vue faiblissait 
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considérablement. L’œuvre se fit dès lors en commun, sur la base d’une 
traduction qu’elle avait précédemment notée sans l’avoir mise au point et 
qui fut reprise, examinée et discutée sous sa direction, puis annotée et 
saisie sur ordinateur. Le chapitre 3, qu’André Padoux avait eu antérieu- 
rement l’occasion de traduire, fut revu avec elle. Il fallait encore rédiger 
l’introduction, ajouter un index et préparer le livre pour l’impression : 
Liban n’était plus là pour le faire. Nous nous sommes donc chargés de ce 
travail (qui aura pris plus de temps qu’on ne l’avait prévu !), en nous 
efforçant de rester fidèles à l’esprit de son œuvre. Ce livre n’est assuré- 
ment pas ce qu’il eût été si elle avait pu le mener elle-même à bien. Il 
ressort, par exemple, des notes qu’elle a laissées qu’elle voulait, à l’occa- 
sion du Tantràloka, « présenter un exposé complet de la mystique telle 
qu’elle se trouve dans [ce traité] », ce que nous ne pouvons guère faire à sa 
place. Elle pensait aussi que « vu son importance, la grâce méritait d’être 
traitée d’emblée » car elle explique la progression dans les voies : cela 
supposait une étude détaillée du chapitre 13, qui n’est envisagé ici 
qu’assez brièvement. Il va de soi que nous avons tenu compte autant que 
nous le pouvions des indications et des vœux de Lilian Silburn, que nous 
connaissions, mais dans la mesure seulement de nos capacités. Du moins 
le travail accompli pour achever cet ouvrage aura-t-il été pour nous une 
œuvre d’attachement affectueux et de fidélité et, comme nous le disions 
en commençant, le témoignage d’une continuité. 


J. Chambron A. Padoux 
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INTRODUCTION 


Le Tantràloka, « La Lumière sur les Tantras », est l’œuvre la plus 
étendue d’Abhinavagupta qui, comme on le sait, vécut au Cachemire 
vers la fin du 10 e et au début du 1 1 e siècle de notre ère. Il fut sans conteste 
un des plus grands esprits de l’Inde. Esthéticien, philosophe, il avait la 
vaste culture d’un brahmane érudit : la connaissance des « membres 
auxiliaires du Veda », les vedânga (grammaire, poétique, exégèse des 
rites, etc.), comme celle des systèmes traditionnels de pensée, les darsana. 
Vivant au Cachemire, où le bouddhisme du Grand Véhicule avait brillé 
d’un vif éclat, il connaissait également bien la pensée bouddhique, celle 
notamment de l’idéalisme vijnànavàdin, à laquelle il se réfère souvent 
dans ses travaux philosophiques. Mais Abhinavagupta était sivaïte et 
d’une tradition tantrique non dualiste, et c’est cette forme de sivaïsme 
que — sans ignorer d’autres systèmes — il expose dans le vaste ouvrage 
qu’est le Tantràloka (TÂ) dont nous présentons ici les cinq premiers 
chapitres ou « journées » ( âhnika ). N’oublions pas, enfin, car c’est essen- 
tiel, qu’Abhinavagupta avait atteint les sommets de la vie mystique : sa 
description des voies de la libération est toujours éclairée à la lumière 
d’une expérience profonde, vécue. 

Sans doute n’est-il pas nécessaire de revenir ici sur Abhinavagupta 
lui-même. En effet, s’il fait partie du petit nombre de penseurs indiens 
anciens qu’il est possible de situer avec quelque précision dans le temps, 
puisqu’il avait indiqué la date de composition de trois de ses œuvres \ 
nous ne savons cependant presque rien de sa vie. On a d’ailleurs déjà dit 
ailleurs 1 2 le peu que l’on puisse savoir sur lui et sur sa famille qui, 
originaire du centre de l’Inde du nord 3 , vint au Cachemire au 8 e siècle, 
invitée par le roi Lalitâditya. 

1. L’îsvarapratyabhijnâvivrtivimarsinI en 990-991, le Kramastotra et le Bhairavastotra 
en 1014-1015. 

2. Notamment dans l’introduction de la traduction du Paramàrthasàra (de 
Boccard, 1957) et celle des Hymnes de Abhinavagupta (Institut de Civilisation Indienne, 
1970). 

3. madhyadesa (TÀ 37.38), c’est-à-dire la région gangétique centrale ou au sud de 
celle-ci, qu’Abhinavagupta décrit comme nihsesasâstrasadanam , « patrie de toutes les 
Ecritures », indication peut-être intéressante quant à la région d’origine des textes tantri- 
ques sivaïtes. 
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Notons pourtant quant au TÀ que, selon ce qu’il nous dit à la fin de cet 
ouvrage, il le composa pour répondre au souhait de son frère cadet 
Manoratha et à la demande de quelques jeunes saiva qui se firent ses 
disciples (TÂ 37.64). Il ne le rédigea toutefois pas chez lui, mais auprès de 
l’un de ces disciples, nommé Mandra, chez qui il s’installa pour y trouver 
le calme, loin des agitations du monde, en un lieu où tous « jusqu’aux 
enfants et aux bouviers » ( âbâlagopamapi — ibid.12 ) se consacraient à 
l’adoration de Siva Mahesvara. Outre ses disciples, amis ou parents de 
Mandra, il y avait là, pour veiller sur lui, une cousine de Mandra, 
Vatsalikà, qui était, nous dit-il, « la patience même, la compassion 
incarnée, un joyau de toutes les vertus » (74). C’est ainsi, dit-il encore 
(ibid. 82-83), que, « dans la maison mise à sa disposition par Vatsalikà, se 
concentrant, il attacha sa réflexion et son intelligence sur les nombreux 
anciens traités, en en recueillant l’essence. Ainsi composa-t-il cette œuvre 
riche de sens où la vérité sur les tantras est exposée selon la tradition et la 
logique : qui bénéficie d’une telle lumière ( âlofca ) s’orientera sans peine 
parmi les actions rituelles ». 

La tradition qui était celle d’Abhinavagupta, comme les différents 
systèmes auxquels il se réfère ou dont il reprend certaines conceptions 
dans le TÂ et dont on décrira plus loin les caractéristiques, font partie 
d’un ensemble sivaïte plus vaste, tantrique par son idéologie comme par 
ses pratiques. Sans doute a-t-il existé un sivaïsme non tantrique — 
pré-tantrique aussi, probablement : celui que l’on trouve dans la Svetàs- 
vatara Upanisad, par exemple, ou dans l’épopée. Mais, dès une époque 
ancienne 4 , les Pàsupata, adorateurs de Siva Maître des créatures (pasu - 
pati), présentaient des caractères non védiques, annonçant en quelque 
sorte ce qu’on a nommé tantrisme. 

Nous ne pouvons pas entrer ici dans la difficile question de la défini- 
tion et de l’origine du phénomène tantrique, notion problématique s’il en 
fut jamais 5 . Il nous suffît, pour ce qui concerne ce travail, de noter que la 
Révélation attribuée au dieu §iva s’est trouvée souvent rapportée dans 
des textes nommés tantras et qu’elle s’est posée comme différente, non 
seulement dans son origine mais aussi dans son panthéon, ses doctrines 
et ses pratiques spirituelles et rituelles de la Révélation védique, dont les 
Ecritures 6 soit révélées ( sruti ), soit secondaires (. smrti ), énoncent les 
croyances et les règles de conduite de la société hindoue orthodoxe. Ces 
règles ne sont toutefois pas nécessairement incompatibles avec celles des 
traditions tantriques. Bien au contraire, les tantras ou les âgamas indi- 

4. Difficile à dater, les Pâsupatasütra étant perdus. Leur commentateur, Kaundinya, 
pourrait avoir vécu vers le sixième siècle de notre ère. 

5. Voir sur ce sujet Padoux, « Conceming Tantric Traditions » in G. Oberhammer, ed., 
Studies in Hinduism, 2 (Vienne, à paraître). 

6. Si l’on peut se servir de ce mot pour la sruti qui, comme l’indique son nom, est par 
essence orale. 
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quent souvent qu’il faut les respecter dans la vie sociale, la révélation 
tantrique se bornant à leur ajouter des règles supplémentaires concer- 
nant la vie personnelle, spirituelle et les rites, cet « enseignement spécia- 
lisé » ( visesasâstra ) étant censé permettre de parvenir mieux, ou plus vite, 
à la délivrance et/ou à la possession de pouvoirs surnaturels. Les notions 
et pratiques tantriques ne sont d’ailleurs pas limitées au monde religieux 
hindou, qu’il soit rattachable au Veda ou détaché de celui-ci. Elles se sont 
étendues en particulier au bouddhisme du Mahàyàna, avec la Voie de 
Diamant ou des Mantras ( vajrayâna ou mantrayânalnaya). Les tradi- 
tions tantriques, d’autre part, ne furent pas seulement sivaïtes, mais aussi 
visnouites, avec le Pàncaràtra 7 . Il peut être utile enfin de rappeler à leur 
propos que le rapport des traditions tantriques à celles que l’on peut dire 
« védiques » (ou srauîa en tant qu’elles reposent sur la sruti) n’est pas 
sans ambiguïtés, puisque — outre la complémentarité des deux révéla- 
tions qu’on vient de mentionner — les textes tantriques se réfèrent 
parfois à la sruti à l’appui de leurs dires : nous verrons Abhinavagupta le 
faire dans le TÂ (et, à sa suite, Jayaratha). Inversement, l’hindouisme 
srciuta a été au cours des siècles peu à peu pénétré d’éléments tantriques. 
C’est, ainsi, surtout la nature, védique ou tantrique, des mantras 
employés dans les rites qui permet de différencier ce qui est tântrika de ce 
qui est vaidika — mais, même dans ce domaine-là, la situation n est pas 
toujours absolument claire. 


LES TRADITIONS SIVAÏTES TANTRIQUES 


Venons-en aux traditions sivaïtes tantriques. On aimerait pouvoir en 
tracer un tableau clair, historique. Mais les éléments dont on dispose ne 
le permettent pas : nous en sommes encore largement dans le domaine 
des hypothèses. Bornons-nous donc à ce qui peut aider à situer le TA 
dans la littérature sivaïte tantrique et dans le milieu religieux de son 
temps, sans nous dissimuler le caractère partiellement hypothétique de 
cette tentative de reconstitution historique 8 . 

7. Les traditions tantriques se répartissent traditionnellement soit en quatre . vaisnava, 
saiva, saura et bouddhique, soit en cinq (au sein du monde hindou) : vaisnava, saiva, sauia, 
gânapapatya et sâkta. Mais aucune trace ne subsiste des gânapatya tantras et, si la 
Sriîcanthasamhitâ mentionne quatre-vingt-cinq saura tantras, aucun, semble-t-il, n a sur- 
vécu. 

8. Le meilleur spécialiste des traditions sivaïtes tantriques et de leur histoire est actuel- 
lement Alexis Sanderson, professeur à l’université d’Oxford. Il en a donné une description 
brève mais précise dans un volume collectif, The World’ s Religions , S. Sutherland et al, eds. 
(Londres, Routledge, 1988, pp. 660-705). C’est pour l’essentiel sur ce travail et sur des 
exposés oraux d’A.Sanderson que repose l’aperçu ici donné. 

Il y a une quarantaine d’années, K.C.Pandey avait placé en tête de sa traduction, faite à 
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Si on laisse de côté les formes qui semblent être les plus anciennes du 
sivaïsme — celles des Pàsupata et des Lâkula, réservées aux ascètes 
renonçants cherchant la seule libération — , les autres formes du 
sivaïsme, ouvertes à ceux qui vivent dans le monde autant qu’aux renon- 
çants et menant aussi bien à la possession de pouvoirs surnaturels 
C siddhî ) et à des jouissances terrestres et supra terrestres ( bhoga , bhukti ) 
qu’à la libération, constituent ce que l’on nomme parfois la « voie des 


mantras » {mantr atnârga) et apparaissent comme divisées en plusieurs 
traditions. La principale de ces divisions est celle entre ce qu’on nomme 
parfois le sivaïsme âgamique car il repose sur des textes appelés àgama 
(c’est-à-dire tradition), traditionnellement considérés comme étant au 
nombre de 28 (à quoi s’ajoutent 207 upâgamas 9 ) et les autres courants 
sivaïtes, ensemble divers dont les Ecritures sont parfois décrites comme 
formant les tantras, ou l’enseignement, de Bhairava ( bhairavatanira ou 
bhairavasâstra), car c’est souvent cette forme redoutable de Siva qui est 
censée les avoir révélées. C’est à ce deuxième groupe que se rattache la 
tradition sivaïte cachemirienne et donc l’œuvre d’Abhinavagupta. 

Le sivaïsme âgamique se désigne lui-même comme Saivasiddhànta, 
c est-à-dire le dogme sivaïte, ou la forme achevée du sivaïsme. Ses traités 
sont, de fait, les textes de référence du rituel et de nombre de pratiques ou 
de techniques traditionnelles sivaïtes. Ils constituent, même pour les 
tantras de Bhairava, l’enseignement commun, le sâmânyasâstra , sur la 
base duquel (en le complétant ou en le rejetant en partie) ces tantras 
construisent leur propre édifice doctrinal et rituel. Certains de ces àga- 
mas (le Raurava, le Kirana ou le Matangapâramesvara, en particulier) 
sont assez souvent cités par Abhinavagupta et Jayaratha. On n’y trouve 
guere de pratiques transgressives. On n’y voit pas non plus un panthéon 
immense et étrange comme celui de certains des bhairavatanira. Pour les 


agamas, d autre part, ce sont les rites qui, avant tout, peuvent effacer la 
souillure (mala) inhérente à l’existence et donc mener au salut, point de 
vue que réfute catégoriquement Abhinavagupta, comme nous le ver- 
rons . Dans les agamas, d’autre part, la sakti apparaît comme un 
principe métaphysique : la puissance créatrice de la divinité masculine, et 


a . ^ n ) ,erc de la Bhâskarî, de rîévarapratyabhijnâvimarsinï d’Abhinavagupta un « Outline 
° Saiva Philosophy » qui nous paraît aujourd’hui, malgré nos incertitudes, tout à fait 
arbitraire. Son gros ouvrage, Abhinavagupta, An Historical and Philosophical Study (Vara- 
nasi, Chaukhamba, 1963, réimprimé depuis), quoique vieilli et souvent dépassé, reste par 
contre toujours utile, indispensable même. 

9. Une table des 10 agamas de Siva et des 18 de Rudra, ainsi que des 207 upâgamas avec 
eur rattachement à chacun des 28 agamas, figure dans l’introduction par N. R. Bhatt du 

auravâgama, vol. 1 (Pondichéry, Institut Français d’Indologie, 1961). La répartition 
traditionnelle de ces textes en agamas et upâgamas, c’est-à-dire en textes censément 
principaux et secondaires, ne reflète toutefois nullement leur importance (doctrinale ou 
materielle) respective. 

10. Voir par exemple TÂ 1.22 sqq. 
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non comme une déesse toute puisssante, souvent effrayante. Siva y est 
adoré surtout comme Sadâsiva, l’Etemel Siva, qui, comme on le verra, 
n’est pour le Trika qu’un plan de la réalité pure, du suddhâdhvan, 
inférieur à Sakti. Dans l’iconographie, i! sert souvent de siège à la Déesse, 
étant conçu comme le « Grand Trépassé » (mahâpretà), inerte, que trans- 
cendent en particulier les trois Déesses du Trika n . Aussi bien, pour tous 
ceux qui pensent comme Abhinavagupta, le sivaïsme àgamique ne peut-il 
mener ses adeptes jusqu’à l’Absolu suprême. On ne dispose pas, pour le 
moment, d’éléments permettant de dater les âgamas. Us peuvent avoir été 
élaborés dès le 5 e siècle de notre ère. Il est tout aussi difficile de dater les 
bhaircivatantra : A. Sanderson pense que l’on peut les situer entre le 5 e et 
le 10 e siècle, soit dans la même période que les âgamas 12 . 

Ce que l’on peut percevoir à travers quelques textes ou documents 
épigraphiques, ou imaginer grâce à eux, donne à penser que le sivaïsme 
tel qu’on le trouve dans les tantras de Bhairava dut être avant tout la 
religion de petits groupes d’ascètes, adorateurs moins de Bhairava lui- 
même que de divinités féminines le plus souvent redoutables, adorées 
seules ou en association avec une forme de Siva et dont le culte répondait 
à leur nature effrayante. Sectateurs de Bhairava, ces ascètes étaient des 
Kâpâlika, ayant fait le « vœu du crâne » ( kapâlavraîa ) 13 , c est-à-dire 
portant un crâne humain fixé généralement à un bâton ( khatvânga ), en 

11. Sur cette représentation, voir l’article d’A. Sanderson « Mandala and Âgamic 
Identity in the Trika of Kashmir » in Padoux, dir., Montras et diagrammes rituels dans 
l'hindouisme (Paris, CNRS, 1986, pp. 165-207). 

12. Nous semblons poser une distinction entre « âgamas » du Siddhànta et « tan ras » 
de Bhairava. En fait, on peut parler de bhairavâgama à propos des premiers et nommer 
tantra des âgamas : le Mrgendra, par exemple, est indifféremment nommé tantra ou agama. 

A ces deux catégories de textes on peut d’ailleurs appliquer le terme de sam jta qui, 
contrairement à ce qu’on croit souvent, n'est pas réservé aux textes du ânearatra (au 

pâhcarâtrâgama, comme on dit parfois). ^ 

Notons enfin que la distinction parfois faite entre âgama, texte sivaïte du Su et tan ra, 
texte du Nord, n’est, en tant que telle, pas défendable. Le caractère méridional es agamas 
n’est pas prouvé et l’on ne sait rien de précis sur l’origine géographique es tantras e 
Bhairava. Le fait que l’on trouve des âgamas du Siddhànta en usage dans le Sud et que eurs 
manuscrits révèlent parfois une influence tamoule et, en sens inverse, le fa<t que les tantras 
de Bhairava aient été présents depuis longtemps dans le Nord (Cachemire, Népal, Bengale) 
et qu’ils y aient donné lieu à des développements religieux ou métaphysiques importants, ne 
suffît pas à prouver que ces textes aient eu là leur origine, encore que cela ne soit pas non 
plus impossible. Il y a eu très tôt des éléments cachemiriens dans le Sud et des éléments 
« méridionaux » dans le Nord. 

13. Ces vrata, vœux, observances, sont essentiels au tantrisme, que 1 on peut définir 
comme un « System of observances within a ritual context », étant entendu que rituel et 
vrata sont eux-mêmes imprégnés, orientés par, une certaine idéologie, ou une vision 
« tantrique ». Reste évidemment à savoir ce qu’il faut mettre sous ce terme « tantrique »..., 
et quelle sorte (et quelle quantité) de rites et d’observances il faut trouver dans un même 
texte ou dans un même groupe social, pour que l’on puisse le dire tantrique. Sur ce point, 
voir par exemple A. Padoux « What do we mean by Tantrism ? » in K. Harper, ed., The 
Roots of Tantra, Albany, sous presse. 
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souvenir de la tête de Brahma restée attachée à la main gauche de 
Bhairava lorsque celui-ci l’avait coupée. Coupable ainsi du crime le plus 
grave, le meurtre d’un brahmane, Bhairava incarnait de ce fait une forme 
de « sacralité transgressive » fondamentale pour les Kâpâlika et dont on 
retrouvera des traces jusque dans le Trika d’Abhinavagupta. Les élé- 
ments kâpâlika sont très visibles dans un texte comme le Svacchanda- 
tantra (que commenta Ksemarâja), où Svacchandabhairava, dieu paisi- 
ble, est entouré de déités secondaires plus inquiétantes. Les Kâpâlika, 
porteurs d’un crâne et d’ornements faits d’ossements humains, ascètes 
errants au corps frotté de la cendre des bûchers funéraires, se réunissaient 
la nuit dans les lieux de crémation ( smasâna ) où ils faisaient aux divinités 
des offrandes rituelles de chair et d’alcool, cultes au cours desquels, en 
outre, ils s’unissaient à des partenaires féminines (des dütï, « messagè- 
res ») aussi bien pour atteindre par l’orgasme la fusion avec ces déités que 
pour se procurer les sécrétions sexuelles qu’ils offraient en oblation et 
qu’ils consommaient ensuite 14 . 

Dans les panthéons de ces groupes d’ascètes, l’énergie féminine, la 
sakti, s’incarnait non seulement dans une déesse importante, mais aussi 
dans un ensemble de déités secondaires, hiérarchisées, les Yoginï qui, 
émanant de la divinité principale, enserraient l’univers dans un réseau 
omniprésent de puissance (yoginîjâla ). On les adorait en particulier dans 
des sanctuaires (pïtha ) répartis dans toute l’Inde, en des cultes le plus 
souvent nocturnes et dans des lieux de crémation, où l’on s’efforçait de se 
les concilier et de participer à leur puissance 15 . Une forme redoutable de 
Siva régnait ordinairement sur ces Yoginï qui, en outre, se répartissaient 
en lignées (gotra ) ou familles ( kula ), ces dernières étant souvent présen- 
tées comme présidées par les huit « Mères » (mât?;), « Brahmï et les 
autres » 16 , dont on retrouve les noms (et le culte) dans le TÂ. 

Des tantras prescrivant ces observances et ces cultes, il reste peu de 
chose : on ne connaît guère ces textes que par des listes (ainsi celle donnée 
par Jayaratha ad TÂ 1,18) ou par des citations. Hors du Mâlinïvijayot- 
taratantra (MVT), dont nous reparlerons, les rares tantras subsistants ne 
sont guère accessibles qu’en manuscrits. Tel est le cas, par exemple, du 

14. Un rite de cette sorte, le kulayâga, est décrit dans le chapitre 29 du TÂ. Voir sur ce 
point L. Silburn, La Kundalinï. L’énergie des profondeurs (Paris, Les Deux Océans, 1983), 
dernier chapitre. 

15. On voit cela par exemple dans la Parâtrimsikâ, si. 19, où les Yoginï citées sont des 
Sâkinï. 

Sur les Yoginï, voir l’ouvrage illustré de Vidya Dehejia, Yoginï Cuit and Temple. A Tantric 
Tradition (New-Delhi, National Muséum, 1986). Les Yoginï sont souvent au nombre de 64, 
c’est-à-dire huit fois huit. 

1 6. Le SvT 1,34-35 en donne une liste. Ksemarâja, commentant ces sloka, en donne une 
autre. La liste la plus fréquente est : Brahmï, Mâhesvarï, Kaumarï, Vaisnavï, Vârâhï, 
Aindrï, Càmundà et Mahâlaksmï. Elles président aux groupes de phonèmes ( varga ), aux 
directions de l’espace, etc. 
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Picumata-Brahmayàmala 17 où la principale divinité est Bhairava Maître 
du Crâne : Kapâlïsabhairava. 

Plus importants de notre point de vue sont les textes parfois nommés 
Saktitantra , où des divinités féminines se trouvent à tous les niveaux du 
cosmos. Bhairava peut y être associé à la Déesse suprême, mais il y est 
plutôt transcendé par elle, qu’elle soit conçue comme la triple Déesse 
Para, Parâparâ et Aparâ du Trika, ou comme Kâlî sous sa forme la plus 
haute et la plus effrayante, dominant elle-même un ensemble (ou une 
roue) de Kâli subordonnées pénétrant tout l’univers. Nous verrons aux 
chapitres 4 et 5 du TÂ l’interprétation ésotérique et mystique qu’Abhi- 
navagupta donne de telles déesses. Il subsiste trois tantras de cette sorte 
consacrés à la triple Déesse et où l’on peut sans doute voir la forme 
première du Trika, antérieure à l’intervention d’éléments kaula. Ce sont 
le MVT, déjà cité, publié dans la Kashmir Sériés of Texts and Studies 
(KSTS), le Siddhayogesvarîmata et le Tantrasadbhâva, qui n’existent 
qu’en manuscrits. Ces trois ouvrages sont à la base de l’enseignement du 
TÂ : nous y reviendrons. S’y ajoutent les 24000 sloka du Jayadrathayâ- 
malatantra (JRY), nommé aussi, notamment par Abhinavagupta, 
Tantraràjabhattâraka, « Le Vénérable Roi des Tantras » (ce qui montre 
l’estime en laquelle il était tenu), texte qui décrit les caractéristiques et le 
culte de plus de cent formes de Kâli, notamment celle de Destructrice du 
Temps, Kàlasamkarsinî. Dans ce tantra, apparaît le système de la suc- 
cession des douze Kâlî (kâlïkrama), formes de cette déesse en tant que 
Nuit de la Destruction, Kâlarâtri, présidant aux douze autres. Tout 
transgressif et orgiastique que semble avoir été le culte de ces déesses, on 
trouve déjà dans le JRY des développements théologiques et métaphysi- 
ques puissants. Ce système des Kâlî sera développé dans le Krama 
ancien, puis adopté par Abhinavagupta (notamment dans le TÂ 18 ), puis 
par les tenants ultérieurs du Krama tel Mahesvarânanda 19 , œuvres où 
l’interprétation métaphysique et mystique, la pratique méditative, la vie 
spirituelle, l’emportent désormais sur le culte visionnaire et transgressif 
caractéristique des textes anciens. 

C’est précisément une évolution en ce sens qui paraît se produire, à 
partir d’une certaine période, dans le sivaïsme fondé sur les tantras de 
Bhairava. Faute de documents datés permettant une chronologie des 
textes (dont il ne reste, semble-t-il, aucun manuscrit antérieur aux 10 e - 
1 1 e siècles), il n’est évidemment pas possible, dans ce domaine, de faire 

17. Qu’ Abhinavagupta cite plusieurs fois dans le TÀ, notamment chapitre 4. 54 et 60 ou 
5. 97 (ci-dessous, pp. 215 et 287). 

18. Ainsi dans le chapitre 4. si. 148- 180. Je dois à A. Sanderson les indications données 
sur le JRY 

19. Nous renvoyons sur ce point aux Hymnes aux Kâlî. La roue des énergies divines 
(Paris, Institut de Civilisation Indienne, 1975 ; 2 e éd. corrigée, 1995) et à La Mahârthama- 
njarï de Mahesvarânanda. avec des extraits du Parimala (Paris, de Boccard, 1968 ; 2 e éd. 
corrigée, 1995), textes traduits et présentés par Lilian Silburn. 
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plus que des hypothèses. Il semble bien, cependant, qu’à partir du fonds 
plus ancien qu’on vient d’évoquer, dont les cultes souvent étranges ne 
pouvaient guère être pratiqués que par des ascètes renonçants 20 , les 
traditions sivaïtes aient évolué vers des formes moins extrêmes et anomi- 
ques, ouvertes aussi à des adeptes vivant dans le monde et où l’interpré- 
tation symbolique du panthéon et des rites, l’intériorisation, tendaient à 
supplanter la seule pratique rituelle 21 : c’est là ce que l’on voit en 
particulier dans la tradition sivaïte non dualiste cachemirienne reposant 
sur les Sivasütra, qu’illustra notamment Abhinavagupta. 

Or les différents courants visibles de cet ensemble sivaïte (que l’on 
pourrait nommer bhairavien) ont en commun de se présenter comme 
rattachés au Kula. Certes, on ne voit nulle part apparaître à un moment 
déterminé une tradition globale nouvelle qui se dirait kaula (ou du 
Kula). On constate seulement qu’à partir d’un moment, dont tout ce que 
l’on peut dire est qu’il paraît postérieur au temps (lui-même incertain 
pour nous) des textes que nous jugeons les plus anciens, des tantras ou 
des auteurs sivaïtes décrivent les courants dont ils exposent l’enseigne- 
ment comme formant des « transmissions » ( âmnâya ) différentes au sein 
d’un ensemble présenté comme celui du Kula. Ces courants ont en 
commun l’emploi du terme kula pour désigner non seulement les 
« familles » 22 de Yoginï, mais aussi la plus haute Réalité métaphysique 
— dite kula ou akula. Ils nomment kaula ou kaulika les rites d’adoration 
des Yoginï et autres divinités et qualifient de même l’énergie ou puissance 
divine 23 , comme aussi divers éléments rituels 24 , la règle de conduite 
(àcâra) de l’adepte initié étant dite kaulâcâra. kula , dans ces systèmes (on 
le verra dans le TÀ), est le corps cosmique où s’exerce l’action, la 
puissance, des « familles » de Yoginï. C’est la totalité de l’univers aussi 
bien que le corps humain où se retrouve la structure du cosmos et que 


20. Ascètes « déviants » que Ton voit encore décrits (et condamnés) dans la littérature 
ultérieure : dans la Râjataranginï, par exemple, qui rapporte la répression de leurs excès par 
1 autorité royale au Cachemire. De nos jours encore, les Aghoris (dont la réputation est loin 

etre bonne !) perpétuent dans une certaine mesure ces formes anomiques de renonce- 
ment. 

21. Ainsi, alors que dans les anciens cultes les ascètes officiants étaient possédés par les 
Yoginï qu’ils invoquaient, c’est la fusion, l’union mystique qui sera ensuite recherchée : on 
passe, pourrait-on dire, de Yâvesa (possession) au santâvesa (compénétration), ces deux 
termes restant toutefois employés concurremment par Abhinavagupta (voir ici le premier 
chapitre du TA, si. 166 sq.), mais généralement au sens mystique. Il est à noter que la 
possession par la divinité reste aujourd’hui encore un trait caractéristique des cultes 
populaires hindous, notamment de ceux de la Déesse. 

22. Famille est le sens propre du mot kula, qui peut aussi désigner une foule, une troupe, 
une communauté, une tribu. 

23. Cf. TA 3.67 : kaulikï sa para saktih. Dans la Parâtrimsikâ, slA, Bhairava enseigne à 
la Déesse ce qui donne la perfection ou puissance de Kula : kaulikasiddhi , qui est l’ensei- 
gnement kaula : kauliko 'yam vidhih. 

24. Ainsi kulakundalinî, kulanâyikâ, kuladïpa (la « lampe de kula » offerte à la Déesse à 
la fin de la püjâ), kulayâga (pour les rites sexuels), etc. 
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pénètre l’énergie cosmique. Fonds commun auquel se rattachent ces 
diverses écoles, source d’un vocabulaire commun, le Kula semble avoir 
joué le double rôle d’élément interne initiatique commun 25 et de mode 
d’expression, d’élément fédérateur externe, des diverses traditions qu’il 
rassemble. 

Les âmnâya du Kula sont traditionnellement décrits comme au nom- 
bre de quatre, désignés par référence aux points cardinaux. 

La Transmission Orientale, pürvâmnâya — mais pürva peut aussi 
s’entendre au sens de premier, originel — paraît sinon former le fonds 
originel du Kula (comment identifier celui-ci, d’ailleurs ?), du moins être 
la tradition la plus proche de ce qu’aurait pu être ce fonds originaire 26 . 
Siva et la Déesse y sont adorés sous la forme de Kulesvara et Kulesvarî 
qu’entourent les huit Mères, Brâhmï, etc. et les huit Bhairava 27 . On y 
révère quatre Siddha, « régents des cycles cosmiques » (Yuganâtha) et 
douze « fils de roi » (Râjaputra), descendants spirituels de Macchanda/ 
Matsyendranâtha, dont six ont Yadhikâra et sont à ce titre propagateurs 
de la tradition kaula en ce monde. Ces maîtres, avec Macchanda à leur 
tête, sont ceux qu’invoque Abhinavagupta au début du TA (1.7-9). Le 
Kula se divisait en lignées ( samtâna ) initiatiques ( ovalli ), avec leurs 
propres lieux sacrés (pïîha ), signes de reconnaissance ( mudrâ ou 
chommâ ), villages (palli ), « maisons » ( ghara ) et système de cakra 
(chumma) 28 . La pratique {âcàra, samaya ) y était essentielle. Le culte, 
accompli avec un mandata ou autre icône, incluait des rites sexuels 
accomplis avec une dütl 

C’est à partir de cette tradition que s’est développé le Trika, qui en a 
conservé les éléments essentiels, mais en mettant l’accent sur la partici- 
pation intérieure aux rites, l’identification ( tanmayïbhâva ) ou l’absorp- 
tion ( samâvesa ) en la divinité, plutôt que sur le seul rituel, lui-même 
d’ailleurs parfois intériorisé, un culte « intérieur » ( antaryâga ), mental 
(mânasa), étant désormais prescrit avant l’accomplissement du culte 
visible, « extérieur ». L’aspect métaphysique, le côté mystique de la 
religion paraît dès lors supplanter le rituel, même si ce dernier conserve 
un rôle. En outre, le Trika kaida que marquait cette évolution n’était plus 
réservé aux ascètes renonçants, mais était désormais ouvert aux hommes 
vivant dans le monde, maîtres de maison ( grhastha ) mariés, qui pou- 

25. Comme le dit le TÂ 30.34 : « Dans la fleur, [l’essence] est l’odeur, dans le sésame, c est 
l’huile, dans le corps, l’âme qui l’anime, dans l’eau, le nectar, dans les traités, le Kula. » C est 
à cette même conception que renvoie la formule souvent citée résumant le comportement 
du brahmane tantrique cachemiri : « Intérieurement kaula, saiva devant les siens et, pour 
le monde, observant de la tradition védique », antah kaulo bahih saiva loke tu vaidikah 
(Jayaratha, ad TÂ 4.24 et 25 1 , vol. 3, p. 27 et 278). 

26. Cela ressortirait du texte kaula relativement ancien qu’est le Cincinimatasârasamuc- 
caya (information que je dois à A. Sanderson). 

27. La liste des Bhairava est variable. 

28. Cf. TÂ 4.267-268. 
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valent sans difficulté adhérer à une pratique qui, tout en conservant des 
liens de principe avec l’ancien fonds kâpâlika, réservait l’accomplisse- 
ment littéral des pratiques les plus extrêmes aux virtuosi, les « héros » 
(vira). Cette « domestication » de la vieille tradition tantrique s’achèvera 
avec le Trika d’Abhinavagupta. 

L ’uttarâmnâya, la Transmission du Nord, rassemble des traditions où 
la divinité principale est une forme de Kâli. On trouve là le Mata (« La 
Doctrine »), dont on ne sait presque rien. Les rares textes subsistants qui 
en traitent n’existent qu’en manuscrits. Ce sont notamment le Jayadra- 
thayâmala et le Cincinimatasârasamuccaya. Les adeptes du Mata ado- 
rent trois déesses, « Maîtresses de la Doctrine », les MatesvarT, thério- 
morphes et redoutables. Abhinavagupta (et Jayaratha) placent, dans la 
hiérarchie ascendante 29 des traditions sivaïtes, le Mata au-dessus du 
Siddhânta, avant le Kula qui, lui-même, précède le Trika. 

Relève aussi de Yuttarâmnâya le Krama, ainsi nommé parce que 
caractérisé (comme on l’a déjà dit) par un panthéon et un culte organisés 
en séquences triadiques, pentadiques ou autres. Les textes principaux, 
anciens, de cette tradition que l’on possède encore (en manuscrits) sont le 
Devïpancasatika et le Kramasadbhâva. Comme le Mata, le Krama peut 
être dit sàkta car la Déesse y est placée plus haut que Bhairava, qui reçoit 
son enseignement. Il se présente comme originaire de l’Oddiyâna, c’est- 
à-dire du Swat (au nord-ouest du Cachemire), région mythique impor- 
tante pour plusieurs âmnâya, qui mettent Y oddiyànapïtha en tête de leurs 
quatre principaux lieux sacrés. Cette tradition connaîtra un développe- 
ment ultérieur important au Cachemire. D’abord, avec trois textes éga- 
lement appelés Mahànayaprakàéa (« Illumination de la Grande Voie ») 
et avec un maître nommé Sivânanda ou Jnânanetra, qui amplifièrent le 
système séquentiel ou phasé {krama) de son panthéon, comme de son 
culte et de sa méthode de réalisation spirituelle. Ensuite, des auteurs 
comme Abhinavagupta en reprendront et en développeront certains 
aspects. Enfin, plus tard, en Inde du Sud, Mahesvarànanda (14 e siècle) 
enrichira le Krama de l’apport de la Pratyabhijnâ tout en développant la 
conception krama, dynamique, de l’univers, conçu comme une roue 
immense à mille rayons, Roue de l’indicible ( anâkhya ) ou de la Cons- 
cience universelle 30 . 

29. TA 13.300-301 : siddhânte vâmake tatah // dakse mate kule kaule sadardhe hrdaye 
tata/ï /. Jayaratha ad TÀ 1.16 (vol. 1, p. 42) cite huit Matatantras. On remarquera la 
distinction faite par Abhinavagupta entre Kula et Kaula : sur ce point, voir p. 35 de 
1 introduction de la traduction française du Yoginïhrdaya citée plus loin, note 32. 

30. Nous renvoyons sur ces points à l’introduction et aux notes et commentaires de la 
traduction par Liban Silburn de la Mahàrthamanjan (Paris, de Boccard, 1968 ; 2 e éd. 
corrigée, 1 995). Les quelques différences que le lecteur pourrait constater entre ce qui est dit 
ici et les indications historiques de l’introduction de la Mahàrthamanjan sont dues au pro- 
grès des connaissances sur le sujet depuis un quart de siècle. La recherche continue d’ailleurs 
et ne manquera pas de rendre caduque dans quelques années la description ici donnée. 
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La Transmission Occidentale, le pascimâmnàya, a pour divinité prin- 
cipale la déesse bossue ou courbée Kubjikâ, associée au beau dieu- 
mantra Navâtman ou Navâtmana. Le principal texte de ce système est le 
Kubjikâmatatantra 31 . Mais il existe aussi une forme de cette transmis- 
sion, dite Sàmbhava, où Siva-Bhairava (Sambhu) domine et où Navât- 
man est adoré soit seul, comme « Héros Solitaire » (Ekavïra), soit associé 
à Kubjikâ. Il est possible que ce soit dans cet àmnâya qu’ait été d’abord 
élaboré le système des six cakra corporels du yoga qui s’est par la suite 
largement répandu jusqu’à être considéré comme étant de règle, alors 
qu’en réalité le nombre des cakra varie aussi bien selon les traditions que 
dans une même tradition selon les besoins. 

Il y a, enfin, la Transmission Méridionale, le daksinâmnâya, qui est 
aussi sâkta. La divinité principale y est Kâmesvarî, déesse du plaisir 
érotique, associée à Kâmesvara, ou bien Lalitâ/Tripurasundarï (avec 
Bhairava). C’est une tradition plus aimable dont une des caractéristiques 
est l’usage rituel d’un diagramme à symbolisme cosmique, le srïcakra, et 
d’un mantra formé de trois groupes phoniques, la srïvidyâ. Cette tradi- 
tion est d’ailleurs parfois nommée Srïvidyâ. Les textes de base en sont le 
Vàmakesvarîmata, ou Nityàsodasikârnava, et le Yoginîhrdaya 32 . C est, 
semble-t-il, le plus tardif des àmnâya : alors en effet que l’on y cite les 
autres textes du Canon sivaïte, ces textes l’ignorent. Il a compté des 
auteurs importants jusqu’à l’époque moderne. Jayaratha a commenté le 
Vàmakesvarîmata. Cette tradition, toujours présente en Inde, s est main- 
tenue sous une forme védantisée en Inde du Sud, en milieu brahmane 
smârîa. 


LE NON-DU ALISME CACHEMIRIEN. 
LE TRIKA. ABHINAVAGUPTA 


Des différentes traditions sivaïtes que nous venons de voir rapidement 
nous intéressent avant tout celle du Trika, où se situe Abhinavagupta et, 
accessoirement, les autres courants sivaites existant au Cachemire du 9 
au 12 e (ou 13 e ) siècle et par rapport auxquels s’est posé celui que 
couronne l’œuvre d’Abhinavagupta et de ses disciples. 

3 1 . Ce tantra a été édité par J. Schoterman et T. Goudriaan (Leiden, Brill, 1988). Nous 
renvoyons, pour cette tradition, aux travaux de Schoterman et Goudriaan, notamment à 
l’édition et traduction de la Satsâhasrasamhitâ (Leiden, Brill, 1982), ainsi qu’à l’ouvrage de 
D. Heilijgers-Seelen, The System of Five Cakras in Kubjikâmatatantra 14-16 (Groningen 
Oriental Sériés, 1994) 

32. Ce dernier a été traduit en français : Le cœur de la Yoginï— Yoginîhrdaya — avec le 
commentaire Dïpikâ d’Amrtànanda (Paris, Collège de France, 1994). 
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On sait que le sivaïsme saiddhàntika, dualiste, existait au Cachemire 
au 9 e siècle, puisque c’est contre lui que s’affirma le non-dualisme des 
Sivasütra. Parmi les auteurs qui s’y rattachaient se trouvait notamment 
Sadyojyoti (qui n’était d’ailleurs peut-être pas cachemirien), penseur 
important, auteur d’une œuvre de qualité 33 , ainsi que Ràmakantha (au 
10 e siècle 34 ). Un point que l’on peut juger essentiel dans la doctrine des 
siddhântins et contre lequel s’élèveront les auteurs du Trika est que 
l’ignorance existentielle qui enchaîne les humains à la ronde des renais- 
sances, le samsara , est causée par la souillure (mala) de l’état d’existant et 
que celle-ci est une substance ( dravya ), ce qui fait qu’elle ne peut être 
détruite que par une action : plus précisément par l’action rituelle. Ce 
sont donc les rites (ou, plus exactement, les rites avec la connaissance 
résultant de leur exécution), et non pas la connaissance elle-même, la 
gnose {jnàna ), qui assure la libération, laquelle ne consiste d’ailleurs 
gu’en un état d’égalité avec Siva : le soi libéré, le muktâtman , devient un 
Siva. Il n’est pas fondu en Siva. 

En ce qui concerne les rites, le Trika ne rejette pas entièrement le point 
de vue du Siddhânta. Il admet l’utilité des âgamas dualistes sur leur plan 
et dans leur ordre propres. Comme le faisaient d’ailleurs des tantras 
d autres traditions (le Jayadrathayâmala, par exemple), il prescrit aux 
fidèles sivaïtes vivant dans le monde de respecter les règles de comporte- 
ment des hindous de caste et d’en observer les rites. Il admet l’efficacité de 
1 action rituelle, car actes et formules ont par eux-mêmes un pouvoir. Le 
rite, en outre, peut exprimer par la voix et le geste une dévotion qui 
en gage tout l’être humain et l’achemine vers des états plus hauts de 
conscience. Mais le Trika a d’abord ajouté aux rites âgamiques exotéri- 
ques des rites complémentaires, ésotériques, venus du fonds kaula- 
âpalika, qui, s’adressant à des formes plus hautes et secrètes de la 
ivinité, mettent en jeu des forces plus mystérieuses et plus grandes. 

autre part et surtout, tous les rites (mais en particulier ceux propres à 
ésotérisme non dualiste) doivent, pour le Trika, être appréhendés et 
interprétés dans leur essence ou dans leur portée symbolique et être 
intérieurement vécus comme l’expression sensible d’une transformation 
interne faisant atteindre à l’adepte un plan de conscience supérieur, où sa 
personnalité est dépassée et où il se fond en l’Absolu. Le rite, par sa 

33. Notamment la Moksakârikâ, la Bhogakârikâ, la Naresvaraparïksà, le Tattva- 
samgraha. Il vécut avant Vasugupta, peut-être au 7 e ou 8 e siècle. 

34. Ce Ràmakantha, éivaïte commentateur des âgamas, mais dont les œuvres ne nous 
sont pas parvenues, ne doit pas être confondu avec deux autres auteurs du même nom. 

L un, sivaïte dualiste, était le petit-fils de Nârâyanakantha, disciple du précédent. Il 
commenta le Matangapàramesvarâgama, inspira certains des travaux d’Aghorasiva et 
écrivit la Nâdakarika. L’autre Ràmakantha, que l’on nomme aussi Ràjanaka Rama ou 

ajanaka Snrama, est 1 auteur de la Vrtti sur les Spandakârikà. Ces trois auteurs (les deux 
premiers dualistes, le troisième non dualiste) sont originaires du Cachemire. Voir sur eux 
introduction de N. R. Bhatt à l’édition du Matangapàramesvarâgama (Pondichéry, 1977). 
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repéUtion et sa force imprégnante, installe de plus en plus fortement chez 
1 officiant initié cette conscience transpersonnelle, à laquelle il pourra en 
outre accéder aussi directement, s’il en est capable, par les rites les plus 
secrets et l’extase qu’ils provoquent. 

Cette fusion mystique n’est toutefois possible que parce que, sur le 
plan philosophique, le Trika rejette le non-dualisme du Siddhànta pour 
qui (comme le démontre Sadyojyoti) le monde spirituel et celui des 
choses sont tout à fait distincts. Dans cette perspective dualiste, Siva, le 
Maître, pati, Réalité suprême, est inséparable de l’énergie, sakti, mais 
c est celle-ci qui fait apparaître l’univers par le moyen d’un principe 
inconscient et générateur d’esclavage, la mâyâ. Ainsi est créé le lien (pâsa ) 
qui attache à la transmigration les créatures (les « êtres enchaînés », les 
pasu). Ces êtres, âmes éternelles, peuvent, sous l’effet de leur karman et 
avec l’aide de Siva (notamment grâce au rite de l’initiation, la dîksà), 
arriver à la libération, mais sans jamais s’affranchir de leur état d’entités 
spirituelles séparées, « capables de Dieu » certes, mais non de fusion en la 
divinité. 

Tout autre est la vision non dualiste que la « révélation » des Sivasütra 
avait pour but de proclamer et qui, développée par Vasugupta, Kallata, 
puis Somânanda et Utpaladeva, sera à la base de la philosophie d’Abhi- 
navagupta. Celui-ci, en ajoutant à la pensée non dualiste du Spanda et de 
la Pratyabhijnà des notions plus anciennes venues notamment du 
Krama, ainsi que des éléments théologiques et rituels kaula, édifia un 
système qu’il exposa dans plusieurs ouvrages, dont le TÂ. Ce système, 
précisé par son disciple Ksemarâja, puis par Jayaratha, constitue l’étape 
ultime du Trika, inséparable de la Pratyabhijnà. Il peut ainsi apparaître 
comme la formulation la plus achevée du sivaïsme non dualiste tel qu’il a 
été élaboré par des auteurs du Cachemire sur la base de textes qui eux- 
mêmes étaient au moins en partie du Nord (ou du Nord-Ouest) de 
l’Inde 35 . Cela explique que l’on ait parfois assimilé Trika et sivaïsme 
cachemirien, en oubliant que le Trika ne se confondait pas entièrement 
avec le système des Spandakârikâ, ni avec la Pratyabhijnà, et qu’en outre 
il avait connu certainement plusieurs étapes au cours des temps. Ce fai- 
sant, on néglige aussi le fait qu’à côté du Trika existait encore, au moins, 
le Krama — sans parler des autres cultes sivaïtes pratiqués au Cache- 
mire, ni de la persistance sur place du sivaïsme àgamique dualiste 36 . 

35. L’origine géographique des tantras est actuellement impossible à déterminer avec 
certitude. Il se pourrait qu’elle se situe notamment dans le centre de l’Inde — cf. ci-dessus, 
p. 11, note 3. 

36. A côté du sivaïsme il y a eu aussi au Cachemire une forte tradition védique (on voit 
dans le TA qu’Abhinavagupta la connaissait bien). S’y était également développée une 
tradition visnouite importante, celle du Pâncaràtra, très « védisante », où l’on adorait 
notamment Visnu sous la forme partiellement thériomorphe de Vaikuntha. Des auteurs 
importants ont illustré cette tradition visnouite, notamment Vàmanadatta, auteur de 
divers ouvrages, dont le Samvitprakâsa (que cite parfois Jayaratha). 
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Pour le sivaïsme non dualiste issu des Sivasütra, que « découvrit », 
dit-on (dans la première moitié du 9 e siècle, sans doute), Vasugupta, et 
des Spandakârikâ dus à Vasugupta ou à son disciple Kallata — œuvre 
que commentèrent Somânanda (vers 900-950) dans sa Sivadrsti (« La 
conception de Siva »), puis son disciple Utpaladeva dans les ïsvarapra- 
tyabhijnâkârikâ (« Les aphorismes sur la [théorie de la] re-connaissance 
du Seigneur ») 37 — , Siva, Réalité absolue, pure Conscience, se manifeste 
lui-même par sa propre puissance, sa sakti, comme la totalité du cosmos. 
Illimitée, cette puissance est la Déesse. Active, la divinité est animée par 
un dynamisme interne, un jaillissement, une effervescence spontanée que 
traduit notamment le terme spanda, « vibration ». Elle est à la fois 
lumière consciente (prakâsa ) et, par son aspect d’énergie, prise de cons- 
cience d’elle-même ( vimarsa ). Elle est en outre libre, car la liberté absolue 
(le fait d’être totalement autonome, maître de soi : svâtantryà) « est la vie 
même de la Conscience ». Omniprésente, transcendante et immanente à 
la fois, la Réalité absolue, sans porter atteinte à sa nature propre, à sa 
pureté et à sa liberté, se limite elle-même pour amener le monde à 
l’existence et faire apparaître les créatures qui, en essence, ont pour 
nature la pure Conscience, mais qui, aveuglées par la nescience ( ajnâna ), 
l’ignorent. Pour la Pratyabhijnâ, c’est dès lors en triomphant de cette 
ignorance, en « reconnaissant » que leur propre nature est celle même de 
la Conscience absolue, de Siva, que ces êtres limités échapperont à la 
transmigration et parviendront à la libération. Celle-ci, que certains 
peuvent atteindre dès cette vie (c’est la jïvanmuktf), est immersion fusion- 
nante en la divinité, compénétration ( samâvesa 38 ) avec elle : l’être libéré 
est véritablement identifié à Siva. 

Il n’est pas nécessaire ici de décrire le Trika d’Abhinavagupta (ni de 
rappeler quelles triades — en sanskrit trika — métaphysiques ou théo- 
logiques ont valu son nom à cette tradition) puisque cela a déjà été 
fait ailleurs 39 . Rappelons seulement que l’aspect philosophique de sa 
pensée se trouve surtout dans les deux commentaires qu’il composa 
sur les Isvarapratyabhijnâkàrikà d’Utpaladeva, dont il conserve et pré- 
cise la doctrine. Ces deux œuvres sont l’ïsvarapratyabhijnâvimarsinl 
(« La réflexion sur la re-connaissance du Seigneur») et l’ïsvarapra- 
tyabhijnâvivrtivimarsinî(« La réflexion sur la glose de la re-connaissance 
du Seigneur ») où il commente une des gloses qu’Utpaladeva lui- 


37. Les ÏPK ont été édités, annotés et traduits en anglais par R. Torella (Rome, IsMEO, 
1994) : travail tout à fait remarquable. 

38. On a là, comme nous le notions plus haut (p. 8, note 21), un affinement, une 
transposition métaphysique de l’ancienne conception de Yâveéa comme possession par la 
divinité. 

39. Notamment dans l’introduction, par Lilian Silburn, de sa traduction du Paramâr- 
thasâra (Paris, de Boccard, 1957, réimpr. 1979). 
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même avait faites de ses Kàrikà 40 . On trouve là les conceptions d’Abhi- 
navagupta sur la Conscience ( samvit ), sur le soi, les plans de l’être 
et ceux de la parole, le fonctionnement du langage et le fondement de 
la connaissance, la mémoire et, bien entendu, la « re-connaissance » de 
la Réalité. Sur tous ces sujets, le TÀ, dont l’orientation est surtout rituelle 
et mystique, est moins explicite. Dans ces deux commentaires, comme 
dans ses autres œuvres, la pensée d’Abhinavagupta s’enrichit de l’apport 
non seulement des tantras et âgamas et des autres traditions sivaïtes, 
mais aussi des darsana — qui lui fournissent les instruments ou les 
disciplines de sa pensée : logique (nyâya), cosmologie (sàmkhya), exégèse 
( mïmâmsâ ) — , parfois même du bouddhisme idéaliste avec lequel il 
polémique, notamment pour établir la réalité et la permanence du soi, 
qui est conscience. Dans le domaine de la théologie et des rites (et des 
voies de la libération, évidemment), ses œuvres principales (celles du 
moins qui nous sont parvenues) sont le TÂ (avec son résumé, le Tantra- 
sâra, TS), le Màlinïvijayavàrttika (MW), savant commentaire du pre- 
mier verset du Màlinîvijayottaratantra (MVT) et le Parâtrimsikâvivaran- 
a (PTV) où, commentant trente-six stances tirées, dat-on, du 
Rudrayâmalatantra, il expose notamment ses vues sur la parole celles 
mêmes que nous verrons dans le troisième chapitre du TA 41 . Alors que 
dans le TÂ et le MW il se réfère avant tout au panthéon, au système 
théologique et rituel et aux pratiques du MVT, pour qui le pjan le plus 
haut de la divinité est formé par les trois déesses Para, Parâparâ et Apara, 
avec, en outre, Kâlï (ou les Kâli), dans le PTV il n’envisage guère que la 
seule déesse Para, qui est aussi l’incomparable ( anuttarâ ). Nous retrou- 
verons aussi bien anuttarâ que les trois déesses et les Kâli dans le TA . ces 
conceptions ne sont pas mutuellement exclusives. Elles reposent 
d’ailleurs sur les mêmes tantras : le Siddhayogesvanmata (dont ne sub- 
siste aujourd’hui qu’une version abrégée, non éditée) et le MVT, avec es 

éléments du Krama. , 

La formulation des doctrines sivaïtes par Abhinavagupta n a pas pour 
seul intérêt de reprendre et de réinterpréter le système de croyance et de 
pratiques des tantras à la lumière de la Pratyabhijnâ. En envisageant les 
rites comme des actes à appréhender dans leur dimension symbolique en 
même temps que comme des moyens pour acheminer la conscience de 


40. L’œuvre d’Utpaladeva est en effet à la base de celle d Abhinavagupta . il fut le 
premier, dans les ÎPK et leurs gloses, à présenter des notions essentielles qu Abhinavagupta 
explicitera ou développera ensuite. C’est par ce dernier et grâce à lui (puis par Ksemaràja) 
que ces notions auront le développement et l’influence que l’on sait : il faut lui en accorder 
le crédit. Mais il ne faut pas oublier qu’Utpaladeva est à leur origine. 

41 . Le PTV a fait l’objet d’une édition critique, avec une tradition italienne, par R. Gnoli 
(Rome, IsMEO, 1985). Il en existe aussi une traduction anglaise, par Jaidev Singh (Delhi, 
Motilal Banarsidass, 1988. 
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l’adorateur vers la fusion en la divinité 42 , elle n’a pas fait que donner à 
ces rites un aspect gnostique ; elle a contribué à les rendre acceptables, 
même par des brahmanes soucieux de pureté et tenant à préserver leur 
statut social. (Le milieu familial d’Abhinavagupta, celui où fut élaboré le 
TÂ, n’ont, d’après ce que l’on peut en savoir, rien de « marginal », bien 
au contraire.) Sans doute certains rites doivent-ils être accomplis de la 
façon prescrite dans les tantras du Kula à base kâpâlika (ainsi le « grand 
sacrifice » décrit dans le 29 e chapitre du TÀ), mais ils sont désormais 
réservés aux « héros » ( vïra ), c’est-à-dire essentiellement aux ascètes 
renonçants. Ils ne forment que le noyau transgressif secret d’un système 
respectueux des normes sociales. 

À côté du sâdhaka, adepte initié désireux d’obtenir, grâce à la maîtrise 
d’un mantra, des pouvoirs surnaturels ou des jouissances mondaines ou 
transmondaines (la bhukti : il est ce que l’on nomme un bubhuksu ), pour 
qui surtout les âgamas et les tantras ont été composés, celui qui recherche 
la libération ( moksa ou muktî), le mumuksu, va dès lors avoir une grande 
place. Notons toutefois que si le maître spirituel, Yâcârya , le personnage 
le plus élevé de la hiérarchie initiatique sivaïte et dont le rôle est si 
important, est nécessairement un mumuksu, relèvent aussi de cette caté- 
gorie, selon les traités, les femmes, les enfants, les faibles d’esprit... Il ne 
faut cependant pas voir là une dépréciation de la quête de la libération, 
qui serait ouverte à n’importe qui : elle ne l’est évidemment pas, ne 
serait-ce que parce que le premier pas (un pas essentiel selon les âgamas 
et tantras) en est l’initiation, la dïksâ , que l’on ne donne pas à tous. Cela 
marque seulement le fait que la recherche des pouvoirs (plus spécifique- 
ment, la maîtrise d’un mantra) exige des aptitudes, notamment rituelles, 
particulières, ainsi qu’une ascèse, une sâdhanâ , parfois longue et difficile, 
ce que l’on ne peut guère attendre du « maître de maison » (gr hast ha) 
brahmane, auquel s’adresse plus particulièrement le Trika d’Abhinava- 
gupta. Sans doute le grhastha est-il tenu, par son statut même, de vivre 
dans le monde, donc d’être du côté de la bhukti. Mais, sur le plan 
spirituel, s’il a reçu la dïksâ, l’initiation sivaïte 43 , c’est dans la perspective 
de la libération qu’il se placera : il est un mumuksu. Comment pourrait-il 

42. Ces conceptions sont déjà en germe dans certains tantras du Kula. On les trouve 
dans le MVT, où le ritualisme est parfois transcendé. Abhinavagupta les développe et les 
systématise. 

43. Les hommes des quatre classes et de tout âsrama peuvent recevoir la première 
initiation éivaïte, la samayadîksâ. A partir de celle-ci, le bubhuksu recevra la sâdhakadîksâ 
ou sâdhakâbhiseka : il est normalement ascète renonçant. Le mumuksu samayin, lui, peut 
recevoir la put rakadîksà, puis, s’il le veut et le peut, Yâcâryadïksâ ou âcâryâbhiseka. Le 
putraka peut appartenir à n’importe quel varna et être ou non marié, alors que Yâcârya est 
normalement brahmane et marié. Seul le grhasthâcârya, disent les textes, peut initier aussi 
bien un mumuksü qu’un bubhuksu , ce qui n’empêche toutefois pas que le plus haut guru soit 
en principe un ascète mumuksu. La situation est complexe (nous n’entrons pas dans ses 
détails) : elle s’explique sans doute par la coalescence en un même système de traditions 
initiatiques différentes. 
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préserver sa pureté, d’ailleurs, s’il accomplissait effectivement les rites 
prescrits au sâdhaka, où celui-ci offre à la divinité, et consomme, de 
l’alcool et de la viande ou du poisson (sans parler d’autres substances 
oblatoires plus impures encore) ? 

Cette réinterprétation symbolisante à l’usage des fidèles, initiés sans 
doute mais non renonçants, se trouva confirmée et amplifiée par 
Ksemaràja, disciple d’Abhinavagupta. C’est à lui que l’on doit le princi- 
pal commentaire des Sivasütra, la Vimarsinï, fait dans l’esprit de la 
Pratyabhijnâ. Dans son petit traité, le Pratyabhijnàhrdaya (« Le cœur de 
la [doctrine de la] re-connaissance »), il donne un exposé synthétique, 
clair, de cette pensée qui va, après lui, se répandre et devenir influente. Au 
Cachemire, cette influence s’exerça surtout par le commentaire 
(Uddyota) qu’il fit de deux importants tantras, le Netratantra (NT), 
consacré au « mantra de l’Oeil » (netramantrà) du dieu Amrtesva- 
rabhairava et le vaste Svacchandatantra (SvT) où la déité principale est 
Svacchandabhairava, dieu d’origine kàpàlika auquel s’adressait habi- 
tuellement le culte domestique des brahmanes cachemiris. Par la façon 
dont il les interpréta 44 , Ksemaràja rendait (au moins en partie) ces cuites 
tantriques inoffensifs et donc généralement acceptables. C’est, en fait, 
essentiellement par la Pratyabhijnâ de Ksemaràja que les doctrines du 
Spanda et du Trika se répandront et influenceront la pensée sivaïte 
(dualiste et non dualiste) jusqu’au sud de l’Inde (et au-delà) au cours des 
siècles et même, peut-on dire, jusqu’à nos jours. 

Sans revenir sur ce que l’on peut savoir de la formation d’Abhinava- 
gupta ou sur son œuvre, puisque cela a déjà été fait ailleurs 45 , on peut 
cependant rappeler ici que, parmi les maîtres dont il étudia les œuvres ou 
dont il suivit l’enseignement, il en mentionne particulièrement deux au 
début du TÀ : Macchandanâtha et âambhunàtha. 

Le premier, nommé aussi Mînanâtha ou Matsyendranâtha (si tant est 
que ces trois noms désignent effectivement la même personne), est un être 
mythique, que l’on retrouve dans diverses traditions tantriques et jusque 
dans le bouddhisme. S’il a existé, il aurait pu vivre au Bengale ou en 
Assam. Jayaratha (ad TÀ 1.7, p. 24) cite un texte qui le situe au pïtha de 
Kàmarüpa, c’est-à-dire en Assam, et il le décrit comme sakalakulasâs- 
trâvatâraka : comme ayant apporté sur terre l’ensemble de l’enseigne- 
ment du Kula 46 . Il y a sur ce maître fabuleux, placé également à l’origine 

44. Quoique souvent invoqué dans le Trika, le SvT n’apparaît pas, en réalité, comme très 
nettement non dualiste. Il est d’ailleurs souvent cité à l’appui de leur doctrine dualiste par 
les commentateurs des âgamas. A. Sanderson tend même à juger marquée de dualisme la 
doctrine du M VT : voir son étude « The doctrines of the Mâlinîvijayottaratantra » dans T. 
Goudriaan, ed, Ritual and Spéculation in Early Tantrism (Albany, SUNY Press, 1992). 

45. Voir ci-dessus la note 2 de la page 1 1 . 

46. Sur ce point, voir l’introduction de P.C. Bagchi à Kaulajnânanirnaya and Some 
Minor Texts of the School of Matsyendranâtha (Calcutta Sanskrit Sériés, no. III, 1934). Sur 
Matsyendranâtha et les traditions et spéculations, notamment d ordre alchimique, relatives 
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de la tradition des Nâtha (en outre toujours adoré au Népal sous une 
forme bouddhique) 47 , trop de légendes diverses pour que l’on puisse en 
dire rien de sûr : il semble qu’une aura mythique l’enveloppait déjà au 
10 e siècle. Il ne nous intéresse que dans la mesure où, étant mentionné 
comme il l’est au début du TÂ, il souligne que ce traité se place bien dans 
la tradition tantrique du Kula. 

De fait, l’autre maître faisant l’objet d’une mention particulière (TÂ 
1.12 et 1.16) est Sambhunâtha qui fut, nous dit Jayaratha, le maître en 
Kula d’Abhinavagupta, ce qui signifie sans doute qu’il lui enseigna 
notamment les pratiques yogiques et rituelles tantriques décrites dans le 
TA, pratiques que l’on ne trouve pas dans les œuvres de caractère 
essentiellement spéculatif ou mystique de ses maîtres en Trika-Pratya- 
bhijnà, de Vasugupta à Utpaladeva et Laksmanagupta. Il y a en effet en 
Abhinavagupta à la fois un philosophe métaphysicien subtil, un grand 
mystique et un initié parfaitement au courant de pratiques rituelles 
tantriques souvent d’une extrême complexité et parfois transgressives : 
celles mêmes dont la description occupe les chapitres 15 à 33 du TÀ (et 
auxquelles les chapitres 3 à 5 font parfois allusion). 

Il ne faut pas voir là un paradoxe, mais seulement le fait qu’une pensée 
philosophique élaborée peut sinon guider, du moins contribuer à orga- 
niser dans son expression une expérience spirituelle profonde. Cette 
philosophie et cette expérience éclairent et donnent leur sens aux prati- 
ques rituelles et de yoga dont l’accomplissement fait partie du déroule- 
ment même de la vie spirituelle, dont elles accompagnent et marquent les 
étapes. Ces pratiques sont inutiles pour les mystiques qui ont reçu la 
grâce la plus intense, mais ils sont une infime minorité. Pour tous les 
autres, elles sont des moyens nécessaires (subordonnés évidemment à la 
grâce divine) de progrès vers la délivrance en faisant participer l’initié 
sivaïte à une expérience où il est tout entier impliqué, corps, parole et 
esprit ( vâk-kaya-citta , selon la formule bouddhique). C’est en cette 
expérience totale, liée elle-même à une vision d’ensemble du cosmos 48 , 
que consistait fondamentalement, pour les Indiens d’autrefois auxquels 
il était destiné, l’enseignement du TÀ, et non pas en la seule recherche ou 
plongée mystique décrite dans les chapitres 2 et 3 qui, par contre, nous 
concernent davantage. On trouve d’ailleurs dans les chapitres 3 à 5 des 
éléments de cosmologie et de yoga et c’est cela même qui fait que leur 
enseignement peut être dit tantrique. C’est en ce sens aussi que l’on peut 
considérer Abhinavagupta comme un véritable maître, puisqu’il avait 
une expérience mystique profonde en même temps que la complète 

aux Nâtha et aux Siddha, voir David G. White, The Alchemical Body. Siddha Traditions in 
Médiéval India (Chicago University Press, 1996). 

47. Voir John K. Locke, Karunamaya. The Cuit of Avalokitesvara-Matsyendranàtha in 
the Valley of Népal (Kathmandu, Sahayogi Prakashan, 1980). 

48. Les chapitres 6 à 12 du TÂ sont essentiellement cosmologiques. 
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connaissance des textes sacrés et celle des rites et des techniques du yoga, 
à quoi s’ajoutaient les vertus morales et spirituelles et la capacité à 
transmettre l’enseignement et la paix. 

N’oublions pas, enfin, qu’Abhinavagupta est un des principaux repré- 
sentants de la pensée esthétique en Inde. Ses deux œuvres en ce domaine 
— le commentaire du Nàtyasàstra de Bharata, l’Abhinavabhâratï, et 
celui du Dhvanyâloka d’Ànandavardhana, le Dhvanyàlokalocana — 
sont restés jusqu’à nos jours deux textes fondamentaux de l’esthétique 
indienne. La connaissance qu’il avait de la poétique et des arts et, en 
particulier, de cet art total qu’est en Inde le théâtre (qui associe le texte et 
sa représentation au jeu, à la danse et à la musique) 49 colore certains de 
ses développements dans le domaine rituel ou mystique. Des notions 
esthétiques comme celle du rasa , « saveur », de repos de la conscience 
(visrânti), d’émerveillement ( camatkàra ), ou encore celle de dhvani, se 
retrouvent en contexte religieux ou spirituel dans le TA, comme nous le 
verrons notamment dans le 3 e chapitre. 


LE TANTRÂLOKA 


Le TÀ occupe une place particulière dans l’œuvre d’Abhinavagupta. 
C’est un de ses ouvrages les plus longs : 5 858 (sauf erreur) stances dans 
l’édition de la KSTS que nous utilisons. Ce n’est pas le plus riche sur le 
plan philosophique, mais c’est, à certains égards au moins, le plus 
complet, car s’y rassemblent des indications sur les textes et traditions 
sivaïtes tantriques, des notions cosmologiques et relatives à 1 être 
humain, de la métaphysique et de la théologie, du yoga, des descriptions 
rituelles précises, enfin (surtout, dirions-nous), une théorie de la grâce 
divine et d’incomparables enseignements sur les voies de la mystique, 
l’ensemble de cet enseignement étant toujours orienté vers une fin unique : 
l’obtention de la délivrance par identification avec 1 absolu divin. 

K.C. Pandey, dans son classique ouvrage sur Abhinavagupta 50 , voyait 
dans le TÂ le couronnement en quelque sorte de la première période 
productrice de la vie de ce maître qui, selon lui, après s’être consacré aux 
textes et pratiques tantriques, se serait ensuite tourné vers l’esthétique, 
pour finir par une période proprement philosophique marquée notam- 
ment par ses deux commentaires des ÎPK d’Utpaladeva. Aucun élément 
précis et datable ne confirme toutefois cette « périodisation » de sa vie. 

49. Le lecteur curieux de l’esthétique indienne du théâtre pourra se reporter à la 
remarquable thèse de Lyne Bansat-Boudon, Poétique du théâtre indien. Lecture du Nâtya- 
sâstra (Paris, Publications de l’E.F.E.O., 1993). 

50. Cité ci-dessus, p. 13, note 8. 
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Sans doute paraissait-elle logique à K.C. Pandey. Mais la vie est-elle 
logique ? En fait, rien n’empêche de penser qu’Abhinavagupta avait pu 
avoir dans les mêmes années des intérêts divers et qu’il ait selon les 
circonstances composé des ouvrages de nature differente : sans doute 
est-ce plutôt ainsi que les choses ont dû se passer. Mais peu importe le 
moment de sa vie où Abhinavagupte composa le TA : l’important est 
l’ouvrage lui-même. 

De celui-ci, il précise dès l’abord (1.17) que l’on n’y trouve rien qui ne 
soit déjà implicitement ou explicitement dit dans le MVT, lequel, selon 
lui (1 . 1 8), contient l’essence de l’enseignement du Trika, lui-même consi- 
déré comme ayant recueilli l’essentiel de ce qu’exposent aussi bien les 28 
âgamas que les 64 tantras. Cela revient à dire que le TÂ recueille ce qu’il 
y a de plus important dans toute la tradition sivaïte depuis ses origines 
(historiques ou mythiques), que ce soit le fonds, surtout rituel, du 
sivaïsme dualiste ou celui à base kâpâlika des textes non dualistes. On 
trouve en effet dans le TÂ des éléments caractéristiques du pürvâmnâya 
du Kula : lieux sacrés ( pïtha ), succession des maîtres, pratiques sexuelles, 
intériorisation rituelle, aussi bien que le culte des Kâlï du Mata, avec le 
système cyclique du Krama, ainsi que les divinités, croyances et pratiques 
sàkta caractéristiques du pascimâmnàya (ou même du daksinâmnâya). 
Abhinavagupta rassemble ces éléments anciens en les associant en une 
synthèse originale aux développements intellectuels et aux conceptions 
mystiques de ses maîtres. L’intérêt du TA tient ainsi — en plus de ce qu’il 
apporte pour nous sur les voies de la mystique — à ses références à 
d’anciens tantras et à ce qu’il nous fait apercevoir de leur contenu 
doctrinal ou de leurs rites et pratiques, en même temps qu’à l’éclairage et 
à l’interprétation qui y sont donnés de ces éléments traditionnels. Ce 
faisant, Abhinavagupta, selon la règle indienne, se réfère avant tout aux 
doctrines reçues de ses maîtres, mais en y ajoutant un élément personnel, 
fruit de son raisonnement, de sa connaissance de la nature humaine et de 
son expérience spirituelle 51 . 

Les 5 858 stances du TÀ se répartissent en 37 chapitres — âhnika , en 
sanskrit, littéralement « travail journalier » — de longueur variable : le 
34 e chapitre n’a que trois stances et demie, le chapitre 1 5 en compte 
611 52 . Leur ordre n’est pas dépourvu de logique. Abhinavagupta en 

51. Abhinavagupta a résumé le TÂ dans le Tantrasâra (TS), « L’essence des Tantras », 
ouvrage plus bref qui a été traduit en italien par R. Gnoli, Essenza dei Tantra (Turin, 
Boringhieri, 1960). Il en a également fait un résumé plus court, le Tantroccaya, lui-même 
encore résumé dans le Tantravatadhânika (« La graine du grand arbre des Tantra ») . 

? 52. Explicite sur certains points, Abhinavagupta est beaucoup plus elliptique sur 
d autres, selon que le sujet traité lui paraît ou non mériter un développement, ou pouvoir 
ou non être traité ouvertement par écrit. Il renvoie souvent à d’autres œuvres — des tantras 

accessibles de son temps, ou aux explications verbales du maître. Le commentaire de 
Jayaratha, de même, est parfois profus, parfois bref et allusif. Il y a (surtout vers la fin du 
TA) des passages que Jayaratha ne commente pas du tout. 
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donne la liste aux sloka 278-284 du premier chapitre, puis il en décrit 
brièvement le contenu (i/.285-329) en montrant comment s’enchaînent 
les divers sujets traités ou abordés. Nous ne donnons pas, à sa place dans 
ce chapitre, la traduction de ce passage : il nous a paru plus pratique, et 
sans doute plus clair, de le présenter en le commentant brièvement dans 
cette introduction. Voici donc le titre et le contenu des 37 chapitres de ce 
traité : 

1 . Les diverses formes de la connaissance ( vijnânabheda ) : introduction 
générale sur la nature de la connaissance (jnâna ) et de l’ignorance et 
sur celle de la conscience, et présentation du système des voies 
(upâya) de réalisation de l’absolu par absorption ou compénétration 
(âvesa, samâvesa) selon l’enseignement du MVT. Résumé du TÀ. 
334 si. 

2. La « non-voie », anupâya , nommée aussi gaîopâya (« [là] où [toute] 
voie disparaît », ou « [toutejvoie disparue »). 50 si. 

3. La voie suprême (paropàya ) ou voie de Sambhu (sâmbhavopâyci), 
c’est-à-dire celle de Siva. 293 si. 

4. La voie de l’énergie ( sâktopâya ) ou voie de la connaissance (jîïàno - 
paya). 278 si 

5. La voie de l’être humain ordinaire ( naropâya ), dite aussi ânavopàya , 
voie de l’individu, de l’être limité (l’« atome », anu, spirituel), d’où 
son nom, voie où les rites et pratiques jouent un grand rôle. On 
la nomme donc aussi kriyopâya, voie de l’action (rituelle, yogique). 
159 si 

Ce sont là les cinq chapitres dont la traduction est ici donnée. Avec 
1114 stances (dont 334 pour le premier âhnika), ils forment à peine un 
cinquième du TÂ. Placés en tête de l’œuvre, ils peuvent toutefois appa- 
raître comme ce qu’elle contient de plus important. C’est là, de fait, 
qu’est d’abord exposée la doctrine spirituelle qui imprègne et organise 
tout le TA, ainsi que les voies menant à la libération, but ultime de 
l’homme et justification de l’ouvrage. La suite du traité ne fait en effet 
guère, en quelque sorte, que tirer les conséquences pratiques des princi- 
pes d’abord posés, ou que décrire les rites et observances nécessaires ou 
utiles pour atteindre le but vers lequel mènent toutes ces voies : l’union 
divine. « Le sage qui s’exerce continuellement à la connaissance de ces 
trente-sept chapitres, dit en effet Abhinavagupta (1.284-285), s’identi- 
fiera totalement à Bhairava. » En fait, dans la mesure où ils exposent les 
moyens auxquels doit ou peut recourir l’être humain pour parvenir à la 
libération, les chapitres 6 et suivants peuvent être considérés dans leur 
ensemble comme relevant de Yânavopâya : Abhinavagupta le dit lui- 
même dans le premier chapitre, au si 23 1 53 . Cela explique sans doute 


53. Infra, p. 119. 


32 


LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 


que le cinquième chapitre, sur cette voie, soit si bref : le détail en apparaît 
au cours des chapitres suivants. Voyons donc ces chapitres 6 à 37 avant de 
revenir aux cinq premiers. 

6. La voie du temps (kâlopâyd) traite du temps ( kâla ) humain et 
cosmique et de ses divisions, ainsi que de son lien au cycle respira- 
toire et, dès lors, de la façon dont, par le contrôle yogique du souffle 
et de l’esprit (associé d’ailleurs aux phonèmes du sanskrit), on peut 
parvenir à résorber le flux temporel et donc échapper au flot du 
devenir, le samsara. 25 1 si 

7. L’apparition (ou surgissement) des roues ( cakrodaya ) : les roues de 
l’énergie, leur rôle et leur usage en conjonction avec les mantras et les 
« souffles » (prâna ) dans la recherche de la libération. 71 si. 

8. Le chemin de l’espace ( desâdhvan ) : la cosmologie, les « mondes » 

( loka ), avec les divinités qui les animent. C’est le contexte cosmique 
dans lequel l’adepte sivaïte poursuit sa quête. 432 si 

9- 1 0. Le chemin et la division des tattva ( tattvâdhvan et tattvabhedanam ) : 
exposé du système du monde résultant de l’apparition des tattva , les 
catégories de la manifestation. Ces deux chapitres traitent également 
de la rétribution des actes, le karman, et du mala, la souillure 
inhérente à la nature humaine, des modalités de la conscience (veille, 
rêve, etc.), des propriétés des choses, ainsi que des moyens corporels 
et mentaux pour s’acheminer vers la connaissance libératrice. 3 14 et 
309 si. 

11. Le chemin des kalâ (kalâdhvan) : les kald sont à la fois des énergies 
parcellisantes, limitatrices, et des divisions du cosmos produites par 
a puissance divine. Ces kalâ sont décrites, ainsi que les phonèmes et 
mantras qui y sont asssociés. 118 si Vient ensuite : 

1 2. adhvaprayoga : la mise en œuvre en vue de la libération du chemin des 

a a par des pratiques d’ordre psycho-somatique. 26 si 
La chute de 1 énergie ( saktipâta ), c’est-à-dire la grâce divine, dont le 
ro e est fondamental non seulement dans les voies de la libération, 
mais aussi pour l’initiation, la dïksâ, dont l’exposé va suivre. Nous 
reviendrons plus loin sur ce chapitre (qui traite également des obs- 
tacles à l’action de la grâce nés du mala ou résultant de l’action de 
diverses puissances d’obscurcissement ( tirodhâna ). Cet âhnika, dit 
Abhinavagupta (si. 298) fait apparaître la supériorité sur les systèmes 
philosophiques classiques indiens (le Sàmkhya, etc.) de la voie 
sivaïte telle que la décrit le TÀ, car celle-ci est entièrement soumise à 
la grâce divine et illuminée par elle. 361 si 

décrit ensuite, dans les chapitres 14 à 26, les diverses formes de 
ini lation sivaïte, la dïksâ. Que treize chapitres, avec plus de 1 400 sloka, 
soient consacrés à ce sujet en montre l’importance. L’initiation permet en 
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effet l’entrée dans la voie sivaïte (qui est initiatique), puis le progrès que 
l’on peut y faire d’un degré à un autre. C’est par un rite particulier 
d’initiation nommé abhiseka (consécration) que l’initié sivaïte peut deve- 
nir maître ( âcàrya , guru ) et c’est encore en une sorte d’initiation que 
consiste l’ultime sacrement que le sivaïte reçoit à sa mort. Certes, Abhi- 
navagupta place la connaissance et la grâce bien au-dessus du rite. Il 
précise ainsi dans le quatrième chapitre 54 que les maîtres les plus émi- 
nents sont ceux qui tiennent leur science de la seule grâce divine. Et c’est 
en tenant compte, aussi, de la grâce dont il bénéficie que le disciple reçoit 
telle ou telle forme d’initiation. Il n’en reste pas moins qu’Abhinava- 
gupta décrit avec précision les rites d’initiation non seulement parce qu’il 
s’agit là de l’aspect rituel, social, de la religion, lequel ne saurait être 
négligé, mais aussi et surtout peut-être parce que les rites ont en tant que 
tels une efficacité salvatrice puisque la grâce divine se communique par 
eux de façon visible, sensible 55 . 

14. Introduction à l’initiation ( dïksopakrama ) : la volonté divine est à 
l’origine aussi bien de l’obscurcissement ( tirobhâva ) qui enchaîne les 
êtres que de la connaissance qui les libère, avec l’aide notamment de 
l’initiation. Il est vain d’essayer d’échapper au samsara par le suicide 
car seules la connaissance et la grâce divine peuvent donner la 
libération à la mort ou durant cette vie. 46 si. 

1 5. samayadïksà : l’initiation « régulière » ou « selon la règle » ( samaya ). 
C’est le premier degré de l’initiation, par lequel on entre dans la 
famille sivaïte comme un adepte « régulier » (un samayin ), autorisé à 
en connaître les Ecritures, à assister aux cérémonies, mais non à en 
exécuter les rites. Les rites de la samayadïksà (examen des rêves, bain 
rituel, imposition de mantras, purifications, adorations, oblations, 
etc.), qui se font dans un pavillon sacrificiel, sont nombreux. Ils 
visent à purifier l’adepte à initier et à instaurer en lui des forces 
nouvelles, pures et salvatrices. Le TÀ décrit de façon détaillée cette 
initiation, qui ne diffère guère de celle que prescrivent les âgamas 56 . 
L’importance qui y est attachée apparaît du fait que ce chapitre est le 
plus long du TA : 61 1 si 

16. putrakadïksâ : l’initiation des « fils spirituels » {putraka ), nommée 
aussi visesadïksâ, initiation spéciale, ou encore nirvânadïksâ , initia- 
tion libératrice. Elle est donnée au samayin et fait de lui un putraka , 
un initié véritable, libéré de la souillure {tnala) et autorisé à accom- 
plir les rites. Le chapitre décrit notamment le mandala utilisé pour 


54. TÂ 4.40 et sq., infra, p. 213. Voir aussi ci-dessous, p. 46. 

55. Pour les âgamas, seule l’initiation, avec les rites et observances qui l’accompagnent, 
donne la libération. 

56. On trouvera une description détaillée de l’initiation âgamique dans le troisième 
volume de la Somasambhupaddhati, éditée et traduite par Hélène Brunner (Pondichéry, 
Institut Français d’Indologie, 1977). 
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l’initiation, les sacrifices d’animaux, diverses purifications, des 
variantes du rite, l’emploi et la nature des mantras, etc. 311 si. 

17. Rites à accomplir par le putraka pour qu’il s’identifie à Bhairava : 
confection des cordonnets, purification des tattva ( tattvasuddhi ), 
combustion des liens (pâsadaha ), etc. 1 22 si. 

18. L’initiation abrégée (samksiptadîksa), rite d’initiation simplifié mais 
qui cependant, dit Abhinavagupta, confère à celui qui la reçoit l’état 
de Siva (sivatàpattidâ). On voit là l’efficacité reconnue à ce rite, que 
décrivent aussi les âgamas. 1 1 si. 

19. L’initiation immédiatement libératrice ( sadyonirvânadâdïksâ ). Elle 
permet à celui qui a reçu une grâce suffisante et qui, malade ou âgé, 
est sur le point de quitter son corps, de s’unir à Siva dès sa mort. 
On la nomme aussi initiation de Sankara (c’est-à-dire de Siva) : 
sânkaradïksâ. 56 si. 

20. L’initiation qui soulage l’initié du poids de ses actes ( tulâsud - 
dhidiksa) : elle sert à affaiblir les liens du karman de son bénéficiaire 
en en détruisant le germe. Le TÀ en dit peu de chose, renvoyant sur 
ce point à d’autres tantras. Il indique toutefois que, si cette initiation 
est « très ardente » (sudîpîâ), elle peut même donner la libération aux 
plantes : hyperbole peut-être, mais qui souligne l’efficacité attribuée 
au rite. 16 si. 

21. L initiation des absents (paroksadîksâ ), qu’ils soient morts ou 
vivants. Cette initiation, dont il y a plusieurs sortes plus ou moins 
efficaces, se fait avec l’aide d’un filet (jala ) rituel censé capturer ceux 
que l’on initie, ainsi qu’avec le mantra navâtman. 61 si. 

22. L éradication des marques ( lingoddhâra ) : rite complémentaire 
de l’initiation (d’ailleurs nommé dïksâ par Abhinavagupta) consis- 
tant à enlever à l’initié samayin les « marques » conservées de la 
période de sa vie précédant l’initiation, en particulier celles résultant 
des rites ou observances qu’il avait alors pu accomplir ou suivre. Le 
Ij^goddhâra le purifie de ses péchés et détruit le doute ( sankaccheda ). 

23. La consécration ( abhiseka ou abhisecana ) : c’est 1’ ' âcâryadïksâ, 
l’initiation conférée à un putraka qui fait de lui un maître spirituel, 
un âcarya ou guru. Abhinavagupta ne décrit guère le rite lui-même 
(qui rappelle fonction royale). Il insiste par contre sur la science et 
sur les qualités intellectuelles et spirituelles que doit posséder un 
maître. Il décrit le vœu ou observance ( vrata ) qu’il doit suivre après le 
rite et ce qu’il doit savoir pour détruire l’ignorance de ses disciples et 
les instruire dans la voie sivaïte. Ces prescriptions, ajoute-t-il, ne 
concernent pas les maîtres « gnostiques » (Jnânin ), c’est-à-dire ceux 
qui ont reçu directement de Siva (et non d’un rite) l’aptitude à 
enseigner. 
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Les deux dernières stances du chapitre indiquent que les rites d’initia- 
tion de l’adepte, le sâdhaka (la sâdhakadïksâ ou sâdhakàbhiseka), sont les 
mêmes que ceux de Y âcâryàbhiseka. Le sâdhaka doit toutefois recevoir en 
outre les instructions relatives au mantra, qu’il doit maîtriser par une 
ascèse appropriée afin de l’utiliser dans sa recherche de la délivrance 
et/ou (plutôt) de «jouissance » ( bhoga ) 57 . 103 si. 

24. antyesti : la « dernière offrande », c’est-à-dire le rite funéraire. Il est 
considéré comme une initiation, le rituel en étant celui de la 
paroksadïksà décrite au chapitre 21. Cette initiation funéraire a pour 
effet de purifier le corps subtil {puryastaka ) 58 du défunt et donc de 
lui assurer un sort posthume favorable. 24 si. 

25. srâddha : les cérémonies suivant les funérailles, qui sont censées agir 
comme une initiation détruisant les effets de l’ignorance et aidant à 
obtenir aussi bien la jouissance d’états béatifiques que la libération 
( bhogamoksadâ ). 29 si. 

26. Les autres actions à accomplir ( sesavrtti ) : il s’agit des règles à suivre 
et du culte régulier à accomplir sur une aire purifiée (sthandila) par 
l’initié. 76 si. 

27. Le culte du linga ( lingapüjâ ou lingârcà ) : c’est le culte quotidien 
obligatoire du fidèle sivaïte. Sont énumérées diverses sortes de linga, 
c’est-à-dire de supports matériels du culte (image sculptée ou peinte, 
linga , etc., le plus apprécié étant le türa : un crâne incisé), les règles à 
suivre dans l’exécution du culte, les diverses sortes de rosaires 
( aksasütra ), ainsi que des variantes du culte, qui doit toujours tendre 
vers l’union avec la divinité. 59 si. 

28. Les rites occasionnels ( naimittika ) : les jours et circonstances où il 
faut les accomplir. Comment et pourquoi les exécuter. Il s’agit là du 
culte de diverses divinités, de rites de propitiation, d’expiation, ou 
d’hommage au maître (gurupüjâ). 434 si. 

57. Le sâdhaka, en effet (comme on l’a dit, supra p. 26), est en principe un bubhuksu. 
bhoga, toutefois, désigne plutôt l’expérience sensible et ses satisfactions, ainsi que les 
récompenses ou jouissances célestes (dans un paradis) et, bien entendu, l’obtention de 
pouvoirs surnaturels, que la jouissance de plaisirs sensuels. 

Sur le sâdhaka, voir l’étude de H.Brunner, « Le sâdhaka, personnage oublié du sivaïsme 
du sud », parue dans le Journal Asiatique, 1975, pp. 41 1-443. 

58. Le puryastaka est le corps subtil ou causal ( süksma — ou lingasarïra ) imbriqué dans 
le corps « grossier (sthüla) » et lui survivant : c’est l’élément transmigrant de l’être humain. 

Il est habituellement considéré comme se composant de huit éléments (d’où son nom) : les 
trois constituants de l’organe interne ( marias , buddhi, ahamkàra) et les cinq éléments subtils, 
les tanmâtra. Sa définition varie toutefois selon les textes, qui lui attribuent de cinq à trente 
composants. Le corps subtil ainsi défini ne doit pas être confondu avec la représentation 
yogique des centres et canaux imaginés comme intérieurs au corps physique et où circule le 
prâna, que l’on nomme aussi souvent corps subtil puisqu’il n’a pas de réalité anatomique. 
Ce dernier devrait plutôt être nommé corps imaginai, car c’est un corps imaginé/imaginaire 
vécu comme présent dans le corps physique. A la différence du précédent, il ne survit pas à 
la mort. 
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29. Ce chapitre est consacré à la description d’un rite secret, le kulayâga , 
sacrifice ésotérique du Kuîa, ou mahâyâga, « grand sacrifice », que 
seuls peuvent accomplir les maîtres, ou les disciples les plus qualifiés. 
C’est un rite tantrique comportant une union sexuelle avec une 
partenaire initiée 59 . 291 si. 

30. Enumération des principaux mantras en usage dans les traditions du 
Trika, du Kula et du Krama. Abhinavagupta rappelle que leur 
nature essentielle ( svarüpa ) est celle de la prise de conscience 
( vimarsa ), c’est-à-dire l’aspect de libre conscience et de parole de la 
Conscience divine. 123 si. 

31. Le mandala : description de la façon de tracer le mandala des tridents 
et lotus ( trisülâbjamandala ) 60 selon cinq tantras sivaïtes : Trikasa- 
dbhâva, Màlinlvijayottara, Devyàyàmala, Trisirobhairava et Sid- 
dhayogesvarîmata. 163 si. 

32. Les mudrâ : pour Abhinavagupta, ce sont des images reflétées (pra - 
tibimba ) des divinités, qu’elles représentent figurativement en iden- 
tifiant à elles l’adepte qui les exécute, et, par là même, elles rendent 
ces divinités présentes à cet adepte. Le chapitre décrit plusieurs 
variantes de la principale mudrâ du Trika, la khecarïmudrâ, posture 
corporelle complexe en même temps qu’attitude mystique identifiant 
l’adepte avec la divinité ainsi représentée. « Mais, dit Abhinavagupta 
en terminant, pour l’être accompli, quelle que soit l’attitude qu’il 
prenne, celle-ci est une mudrâ : le reste n’est que simple gesticula- 
tion. » 6i 67 si 

33. La conjonction ( ekïkâra ) des roues et des énergies dans le culte et la 
recherche spirituelle, où toutes ces forces doivent se fondre en une 
seule. 32 si 

34. L’entrée [de l’adepte] dans sa nature propre {svasvarüpapravesa). 
« Celui qui, pour atteindre à l’état de Siva, pénètre toujours plus 
ayant dans la voie de l’être limité ( ânavopâya ), exposée ci-dessus de 
diverses façons, reposera au plan proche [de son être réel], U\U puis, 
délaissant ce plan limité, il atteint le niveau de l’énergie [donc du 
saktopâya ], puis, enfin, peu à peu, celui de la nature de Sambhu [le 
sâmbhavopâya ]. II2II Ainsi, celui qui a part à la nature de Bhairava, 
qu’irriguent et fertilisent les puissants rayons issus de la Conscience 
divine, en viendra enfin à reposer éternellement en son propre Soi, 

59. Ce rite a été décrit par Lilian Silbum dans La Kundalinï. L’énergie des profondeurs, 
5 e chapitre. 

60. Sur ce mapda/a, voir l’étude d’A. Sanderson, « Mandala and Âgamic Identity in the 
Trika of Kashmir » cité ci-dessus, p. 15, note 1 1 . 

61 . Sur les mudrâ, on peut se reporter à l’introduction de la traduction de la Mahârtha- 
manjarï, de Mahesvarânanda, par Lilian Silburn ou à l’étude de A. Padoux « The body in 
Tantric ritual : the case of the mudrâs » in T. Goudriaan, ed., The Sanskrit Tradition and 
Tantrism (Leiden, Brill, 1990, pp. 66-75). 
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transcendant dès lors les voies [de la libération], mais en gardant 
cependant en lui toute la diversité du monde. //3// C’est ainsi que le 
suprême Seigneur décrit l’entrée [de l’adepte] dans son propre Soi . » 
3 si. V 2 . 

35. La réunion des Ecritures ( sâstramelana ) : toutes les Ecritures sont 
valables et utiles dans leur domaine et à leur niveau propre, le plus 
haut étant toutefois celui des traités sivaïtes non dualistes dont 
l’essence se trouve dans les textes du Trika — et dont la connaissance 
a été donnée à Abhinavagupta par son maître Sambhunàtha. 44 si. 

36. La transmission des Ecritures ( sâstràvasâra ), depuis leur révélation 
par Bhairava jusqu’aux maîtres du Trika, dont l’enseignement est 
décrit dans le TÂ. 15 si. V 2 . 

37. Les traités qu’il faut lire : ce sont les Ecritures de la tradition de 
Bhairava ( bhairavâgama ), dont l’essence se trouve dans le MVT et 
dont l’enseignement métaphysique a été exposé par Abhinavagupta 
dans le MW. C’est donc cet ouvrage (et le TÀ) qu’il faut lire pour 
obtenir tous les fruits que l’on désire, ainsi que la libération en cette 
vie (jïvanmukti ). Dans les stances finales (33 à 85) de ce chapitre, 
Abhinavagupta dit comment sa famille est venue se fixer au Cache- 
mire dont il célèbre la beauté ; il évoque ses parents et ses maîtres et 
dit dans quelles circonstances il composa le TA . 85 si 


Ce résumé du TÂ montre, il me semble, la logique et le sens de 1 œuvre, 
toute orientée vers la recherche de la libération, dont l’initiation ouvre 
rituellement la porte et que des techniques spirituelles, mentales, yogi- 
ques, peuvent faciliter, mais qui ne dépend pas vraiment de ces moyens, 
car elle vient avant tout de la grâce divine (avec l’aide du maître). D ou un 
exposé qui va de l’irruption irrésistible d’une grâce totalement illumi- 
nante aux rites et observances, pour finir par la référence aux Ecritures 
sivaïtes, mais sans que l’on perde jamais de vue — comme le rappelle le 
bref chapitre 34 — que c’est toujours vers le même but : la connaissance 
par l’adepte de sa propre essence ( svasvarüpa ), l’identification à la divi- 
nité, donc la délivrance, que celui-ci, par une voie ou par une autre (ou 
hors de toute voie), s’achemine. 


COSMOGONIE ET LIBÉRATION 


Ce sens et cette logique, en même temps que cette visée libératrice, du 
TÂ sont soulignés par Abhinavagupta dans le premier chapitre où, dès 

62. Nous avons résumé ces stances ci-dessus, p. 12. 
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l’abord, il définit la Réalité suprême, montre comment elle manifeste 
l’univers en y restant présente et indique comment l’être humain apparu 
au sein de cette manifestation et prisonnier de son chatoiement, peut — 
sans l’abandonner — la transcender par la connaissance qui lui en révèle 
l’essence divine ; cela d’ailleurs sous l’effet de la grâce et avec, le cas 
échéant, l’aide d’une ascèse appropriée. 

Ce qu’Abhinavagupta mentionne d’abord (1 .22) n’est toutefois pas la 
nature de la Réalité, mais ce qui est à la fois à la source du monde et à la 
base de la servitude humaine : l’ignorance (ajnânà), « cause incitatrice de 
l’écoulement universel » (1.22) 63 . Cette ignorance, notons-le, n’est 
pas personnelle : elle est métaphysique car elle tient à la condition 
humaine 64 . Elle est cosmique, car c’est parce qu’en manifestant l’univers 
il occulte lui-même sa pure et parfaite lumière, sa Conscience immaculée, 
que le Seigneur se rend invisible à l’ignorant. Seul le sage, le mystique 
éclairé par la grâce, retrouve la trace de cette lumière et finalement la 
contemple en saisissant la véritable nature des apparences sensibles, dont 
on pourrait dire qu’elles ne sont qu’ignorance. Le monde, en somme, 
apparaîtrait du fait d’une sorte de « tromperie cosmique » que seul le 
mouvement inverse, de retour à la source, de « re-connaissance » (pra - 
tyabhijna) de la Réalité, permettrait d’effacer. C’est là ce qu’enseignent 
(dans une certaine continuité avec l’ancienne conception védique de la 
mâyâ, du pouvoir magique d’illusion) les maîtres de l’école cachemi- 
rienne de la Pratyabhijnâ et notamment Utpaladeva, dont Abhinava- 
gupta fut le disciple. 

Mais connaître la Réalité suprême, c’est aussi, pour l’être humain, 
connaître que sa propre nature spirituelle est celle même de la Conscience 
absolue, de Siva, et que ses puissances ne sont en fait que des formes de la 
Puissance divine, des aspects de la Déesse — d’où, par exemple, le 
fonctionnement à la fois cosmique et psychologique des Kàlî que nous 
verrons exposé aux chapitres 4 et 5. 

C’est parce qu’elle est conçue comme cosmique, puisqu’elle se situe au 
niveau du tattva du purusa 6S , que l’ignorance, Xajnâna , est cause de 
1 univers et cela explique qu’Abhinavagupta traite, dans la même section 
du premier chapitre, de l’ignorance de la nature de la divinité et de la 
connaissance qui, détruisant l’ignorance, donne la délivrance en tant que 
prise de conscience de la Réalité divine d’où tout provient, y compris 
l’ignorance. 

63. Abhinavagupta reprend en cela la formule du MVT 1 .23 : malam ajnânam icchanti 
samsârânkurakâranam. 

64. Sur la façon dont la pensée indienne envisage cette ignorance, on pourra se reporter 
au livre de M. Hulin, Qu'est-ce que l’ignorance métaphysique ? (Paris, PUF, 1994). 

65. Dans le système du Sàmkhya, le purusa, le 25 e tattva, est le plan de l’absolu. Les 
systèmes sivaïtes tantriques, qui comptent 36 tattva, en ajoutent onze, au-delà de purusa, 
qui vont jusqu à Sakti, puis Siva et qui sont des étapes de la manifestation intérieures au 
divin, purusa y reste toutefois à un niveau supérieur au plan humain. 
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La distinction que fait Abhinavagupta à ce propos entre ignorance 
spirituelle et intellectuelle s’explique par cette conception métaphysique 
de l’ignorance. Spirituelle (paurusa ) est celle qui se manifeste au plan 
cosmique du purusa. Elle est à l’origine du monde. Pour l’être humain, 
elle est à l’origine de sa condition d’être limité : c’est à elle, comme le dit 
le i/.37-38, qu’est due l’impureté, le mala, avec laquelle naissent tous les 
êtres et qui en fait des créatures bornées, prisonnières du samsara. 


L’ignorance intellectuelle ( bauddha , c’est-à-dire propre à la buddhi, 
l’intellect humain), elle, fait que cet être mortel soumis au mala n’appré- 
hende pas la réalité telle qu’elle est en sa nature essentielle par une saisie 
directe totale, mais seulement à travers le découpage et les limitations des 
perceptions sensibles et de la pensée discursive. L’effort de l’être humain 


pour s’affranchir de sa servitude par la connaissance prend ainsi place 
dans un contexte universel. Il est en effet présent dans le flot du devenir 
cosmique et soumis dès lors au jeu des énergies divines animant le 
cosmos. C’est donc en comprenant ce jeu, en s’intégrant à lui par 
dépassement de ses limitations, qu’il pourra accomplir ce retour salva- 
teur à l’origine, cette plongée libératrice dans « l’océan de l’indifféren- 
cié », nirvikalpàrnava (1.226). En effet, si les énergies divines créent la 
servitude en manifestant le monde, elles sont aussi libératrices lorsqu à la 
fin de chaque cycle cosmique elles le ramènent à sa source. Mais ce 
double mouvement ne fait pas que rythmer les âges du monde : il n est 
pas que temporel, lié à la cosmogonie. C’est aussi celui de la vibration 
étemelle du spanda, l’acte spontané indifférencié dont le frémissement 
est la vie même du cosmos aussi bien que de la divinité. C’est également 
le mouvement de contraction et d’expansion (samkocalvikasa) ou d éclo- 
sion et de repliement (i unmesa/nimesa ) 66 qui non seulement fait, selon la 
formule des SpK 67 , apparaître et disparaître l’univers, mais quf aussi, 
anime toute vie et toute conscience. Cela explique, par exemple, qu Abhi- 
navagupta, en décrivant à la fin du premier chapitre du TA (1.244-246) 
les moments du processus mental de connaissance des objets, en souligne 
le parallélisme avec celui de la manifestation et de la résorption (srsti- 


samhâra ) cosmiques. 

Ces énergies divines sont innombrables et multiformes puisqu elles 
manifestent l’infinie puissance, l’inépuisable générosité de la divinité. On 
peut cependant les distinguer selon leur rôle et les classer de façons 
différentes suivant le point de vue d’où on les envisage. Les auteurs ou 
écoles sivaïtes qui furent influencés par le système pentadique du Krama 


66. Les termes unmesa et nitnesa s’appliquent aussi bien à l’ouverture et à la fermeture 
des yeux qu’à l’éclosion et au repliement (d’une fleur, par exemple). 

67. Stance 1 : « Nous offrons nos louanges à ce Seigneur, source du glorieux déploie- 
ment de la Roue des énergies, à Lui qui en ouvrant et en fermant les yeux fait disparaître et 
apparaître l’univers » : 

yasyorunesanimesâbhyâm jagatah pralayodayau / 
tam sakticakravibhavaprabhavam sankaram stumah H 
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(ce qui était le cas d’Abhinavagupta) les répartissent notamment en cinq, 
en considérant que Siva agit dans l’univers par une activité quintuple, ou 
par cinq fonctions (pancakrtya ) 6S . Ce sont les fonctions de création ou 
manifestation (srsti), de conservation du monde ( sthiti ), de résorption 
( samhâra ), puis de voilement ou obscuration ( tirodhàna ), enfin de grâce 
(i anugraha ). Par ces cinq actions, Siva, non seulement fait apparaître et 
subsister le monde et l’anime, puis le résorbe à la fin de chaque cycle 
cosmique, mais agit aussi sur l’être humain. C’est grâce à lui, en effet, que 
cet être vient à l’existence dans l’univers, cependant que sa fonction de 
voilement fait que cet être transmigrant ne perçoit pas la réalité que Siva 
dissimule sous le voile des apparences et qu’il reste dès lors lié, enchaîné 
( pasu ) au monde par le lien (pâsa) de la mâyà. Mais le Seigneur peut aussi 
faire percevoir à celui qui en est capable que tout ce qui « brille » 
(c’est-à-dire qui existe) en ce monde ne le fait que par reflet de sa Lumière, 
pour parler comme l’Upanisad 69 , et c’est là l’effet de sa grâce {anu- 
graha). « La condition de celui qui reçoit la grâce, écrit Ksemarâja dans 
le Pratyabhijnâhrdaya (11, comm.) [est celle où tout] brille en unité avec 
la Lumière » (prakâsaikyena prakûsane anugrhïtrta) 70 . 

Il faut souligner ici l’importance de la fonction de voilement {tirodhàna 
ou tirobhâva) de Siva. Nous verrons en effet mentionnées plusieurs fois 
dans le TÂ des puisssances qui font obstacle au progrès spirituel. Certes, 
les obstacles sur la voie tiennent-ils à la nature humaine, où passions 
aussi bien qu’inertie empêchent, entravent ou éteignent l’élan du cœur, 
enfermant l’être dans son petit univers clos. Des forces dépassant le plan 
humain dressent aussi des barricades, limitant la vue ou détournant de la 
voie : on les voit souvent personnifiées comme des déesses redoutables 
( ghora ) ou très redoutables ( ghoratara ). Kâli elle-même possède de telles 
formes. Le rôle d’obscuration, toutefois, est plus essentiel. Il est méta- 
physiquement fondamental et il est lié à celui de la grâce, comme le 
montrent les passages que lui consacre Abhinavagupta dans le treizième 
chapitre (relatif à la grâce), soit avant de traiter de celle-ci {si. 102-128), 
soit vers la fin (311 sqq.), ainsi que dans la première partie {si. 1-25) du 
court chapitre 14. 

En se référant à l’enseignement de Sambhunâtha, son maître en Trika, 
ainsi qu’à un autre maître de cette école, Abhinavagupta (1.102-128) 
souligne que toute la manifestation cosmique est l’œuvre de Siva. C’est 

68. Les cinq fonctions de la divinité sont, selon le Krama : srsti, l’émission, sthiti, la 
conservation, samhâra , la résorption, anâkhya, l’indicible, auxquelles s’ajoute bhâsci, la 
pure lumière. Comme on le verra plus loin (notamment au chapitre 3), l’énergie cosmique 
de Siva peut, elle aussi, avoir cinq aspects : cit, ânanda, icchâ, jhâna et kriyâ. 

69. Katha Upanisad 5.15 : tam eva bhantam anubhati sarvam tasya bhâsâ sarvam idam 
vibhâti. « Tout brille par reflet de sa brillance, par son éclat tout cet [univers] resplendit » 
(trad. L. Renou). 

70. Voir sur ce point Les Hymnes de Abhinavagupta (Paris, Institut de Civilisation 
Indienne, 1970, réimpr. 1986), introduction, p. 57. 
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lui seul, pure Lumière-Conscience, qui, comme en se jouant et sans 
jamais rien perdre de son absolue pureté, prend la forme de la diversité 
du monde, notamment celle des sujets conscients limités (les anu ) et de la 
multiplicité des représentations imaginaires et des constructions menta- 
les ( vikalpa ) qui les constituent et dans lesquelles ils vivent. En cela, la 
divinité se voile à leurs yeux (et, pourrait-on dire, se voile aussi, à certains 
égards, elle-même) dans la mesure où elle se disperse et s’opacifie ou se 
condense en matière, en objets, comme en constructions mentales. C’est 
là l’œuvre de la fonction de voilement ou d’obscuration {tirodhï, îiro- 
dhàna) de Siva. « C’est le désir du Seigneur de se voiler lui-même ( svât - 
maîirodhitsâ), dit Abhinavagupta (id. 110), qui est le fondement étemel 
du karman et de la tache originelle » ( karmamalayor..anâdivyavasthitih ). 
Bien que le karman soit la loi des œuvres en ce monde et bien que le mala 
soit ce avec quoi naît tout être humain, leur cause n’est pas à chercher 
ici-bas, dans la temporalité de l’existence, mais en la divinité qui, hors du 
temps, de toute éternité, amène le monde à l’existence. Sans doute, dans 
l’émanation, la conservation et la résorption cosmiques, la volonté 
( icchâ ) de Siva agit-elle à travers la màyâ , le karman et le mala, mais elle 
ne s’y soumet pas dans son action. Elle est totalement libre, ne dépendant 
que d’elle-même ( svatantra ). De fait, dit Abhinavagupta, quand Siva 
brille en quelque être en toute sa pureté, rien ne limite sa plénitude : « seul 
est cause, là, Siva, pur, brillant par lui-même » {suddhah svaprakâsah siva 
eva atra kâranam, id.\\6b). 

On voit le lien (on pourrait dire l’imbrication) du voilement et de la 
grâce divines. Le premier crée le monde et engendre la servitude. La 
seconde libère en permettant d’échapper au premier par une action qui, 
du côté de la divinité, est totalement libre mais qui, du côté de 1 homme, 
reste inévitablement liée à la condition humaine, conséquence elle-meme 
du voilement de l’être pur. Moins on est engagé dans les voies du mon e, 
plus la grâce agit librement. Pour celui qui n’aspire qu’à la libération, ît 
ainsi Abhinavagupta (117-1 19), la chute de l’énergie (saktipâta), c est-a- 
dire la grâce, la dévotion à Siva (sive bhaktih ), se produit sans que les 
circonstances sociales ou personnelles propres à celui qui la reçoit jouent 
un rôle. Si, par contre, l’adepte recherche quelque fruit mondain ou 
transmondain 71 , ces circonstances influent sur la façon dont se mani- 
feste la grâce — d’où la diversité des moyens auxquels on recourt en ce 
cas, au lieu de laisser seulement agir la grâce. Mais, ajoute Abhinava- 
gupta, encore faut-il que la dévotion de ceux qui aspirent à la libération 
s’adresse à Siva et qu’ils soient guidés par un maître qualifié. La dévotion 
à d’autres divinités — Brahma ou Visnu — , comme le recours à un 
maître imparfait ou mauvais, aussi bien que la recherche érudite ou 

71. On a dit ci-dessus (p. 26, note 43) ce qui caractérise celui qui aspire à la libération 
(nioksa, mukti), le mumuksu, et celui qui recherche les jouissances ou expériences et 
pouvoirs ( bhoga , bhuktï), le bubhuksu, ce qui est le cas du sâdhaka. 
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curieuse de la connaissance, ou encore le seul effort intellectuel, sont 
donnés (1.31 1 sq.) comme autant d’exemples des formes que peut pren- 
dre la fonction d’obscuration : tout vient de Dieu, en somme, même ce 
qui nous empêche d’accéder à Lui. Et pourtant la grâce est toujours 
présente. Elle descend éternellement sur le monde comme une onde 
bienfaisante. C’est la plus haute des cinq fonctions de Siva. Elle ne se 
sépare pas des quatre autres. Siva manifeste l’univers, mais il se manifeste 
aussi lui-même, qui est grâce, félicité. Sa gloire est là, que l’homme peut 
voir s’il fait retour à son propre cœur, puis au Cœur universel. C’est 
toujours Siva, et lui seul, qui agit. Abhinavagupta cite à ce propos trois 
stances tirées du Trikasâra, aujourd’hui perdu 72 : 

« De lui-même [le Seigneur] se revêt des multiples aspects du dharma et de 
Yadharma. Sans nul doute, il s’étend de lui-même de l’[enfer] Avici jusqu’au 
\tattva de] siva. Puis, grâce à l’ensemble de ses énergies, il s’en dévêt. De lui- 
même il [prend la forme du sujet] qui jouit [du monde], de lui-même celle de 
sujet connaissant et de lui-même il se perçoit comme tel. Il est de lui-même 
l’Omniprésent et de lui-même la Monosyllabique 73 . [Tout cela lui est inhé- 
rent] comme la chaleur l’est au feu. » 

Il peut toutefois être difficile de distinguer entre le rôle de l’obscuration 
et de la grâce au plan cosmique et celui que ces deux fonctions ont au 
niveau de l’être humain. Abhinavagupta, au chapitre 14 (1 1-30), distin- 
gue en ce sens entre la « grande manifestation » ( mahâsarga ), c’est-à-dire 
l’activité cosmique primordiale du Seigneur où, en toute liberté, il crée et 
résorbe les univers, et les « manifestations intermédiaires » ( avântarasar - 
ga/srsti ) où il est soumis à la nécessité ( niyati ), plan où, s’engageant dans 
un processus d’occultation de son essence ( svarüpàcchâdanakrama ), il 
fait l’expérience en tant que sujet limité de la douleur, de l’erreur, etc. 
Mais le Seigneur, même s’il se soumet lui-même, en tant qu’être limité, à 
de telles imperfections, n’en reste pas moins en essence libre et parfait. 
D’où ce jeu complexe de l’obscuration et de la grâce. D’où, par exemple, 
le fait qu’un être éclairé agisse parfois comme s’il ne l’était pas ou, 
inversement, qu’un être humain pris dans les rêts du monde se conduise 
cependant parfois comme s’il en était libre (14.7-9). Ce ne sont là 
qu’autant de jeux de la totale liberté de la Lumière (p raküsas vâ tan t rycmï ) , 
c’est-à-dire de Siva, le dieu aux cinq fonctions, qui est Conscience 
(ibid. 24). 

Une page que Liban Silburn avait écrite naguère quand elle pensait, 
déjà, à publier une traduction des cinq premiers chapitres du TÂ, montre 
bien comment se déroule, au plan divin et sur celui de l’être humain, cette 
quintuple activité de Siva : 

« Paramasiva, Conscience absolue, existerait seul, en lui-même, si, en 

72. Sur ce texte, voir infra p. 199, note 94. 

73. ekâksarâ : sans doute la déesse suprême du Trika : Para. 
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manière de jeu, en une vibration subtile et innée de sa conscience, il ne 
s’adonnait perpétuellement aux cinq activités propres à sa divinité. 
Ainsi, il fait émaner l’univers objectif, le maintient en existence et le 
résorbe en lui-même. En outre, quand, revêtant l’aspect d’un être limité, 
il cache sa véritable nature, son énergie obscurcissante est à l’œuvre. 
Enfin, si cet être reprend conscience de sa nature divine, cette révélation 
est due à sa grâce. Mais, en dépit de cette quintuple manifestation, jamais 
Siva ne dévie de son essence, de la plénitude du libre Je ipürnâhanta). Siva 
se lie et se trompe ainsi volontairement lui-même, par jeu, afin d’engen- 
drer la multiplicité... Il s’enroule et s’empêtre dans la toile d’araignée 
qu’il a tissée, mais aussi c’est sur lui-même et sur nul autre qu’il laisse 
tomber l’énergie révélatrice de soi, la grâce, et reconnaît son être véritable 
en déchirant la toile ténue tissée par d’innombrables illusions. 

Comme cette quintuple activité se déroule constamment en chaque 
être, il suffirait d’en saisir le sens profond pour accéder à la Conscience 
ultime. Ksemarâja, dans le Pratyabhijnâhrdaya (10, comm.), précise 
ainsi de son côté : Siva émet et résorbe le monde en déployant sa propre 
nature. Il en fait de même sur le plan du samsara lorsqu’il pénètre dans la 
sphère du corps, du souffle et des organes. Son acte émetteur correspond 
alors chez l’individu à l’aperception d’objets définis en un espace et en un 
temps particuliers. L’acte préservateur devient rétention, jouissance de 
l’objet perçu avec continuité. L’acte résorbateur prend place chez 1 indi- 
vidu qui absorbe en sa propre conscience perception et jouissance. 
L’obnubilation ( vilaya ) 74 , par laquelle, sur le plan cosmique, Siva se 
révèle comme different de l’univers et cache son propre soi, a pour 
pendant chez l’individu l’état d’impression latente : les résidus du mon e 
objectif bien que profondément enfouis en lui restent prêts à ressurgir. 
Enfin, par sa grâce ( anugraha ), Siva manifeste toute chose comme inipre- 
gnée de la Lumière consciente et identique à elle et, sous 1 angle in îvi- 
duel, objets et moyens de connaissance s’identifient en une suprême 
connaissance qui, affranchie de ses modalités, ne fait qu’un avec celui qui 
connaît. La grandeur du Seigneur resplendit pour qui s’efforce assi ri- 
ment au cours de ses propres expériences de se saisir comme 1 auteur e 
cette quintuple activité. Prenant alors conscience de l’univers en tant que 
déploiement de la nature essentielle de la Conscience, il se libère en cette 
vie même. » 


74. C’est-à-dire le voilement, tirodhâna. 
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LA GRÂCE DIVINE 


Si ces cinq fonctions de Siva sont cinq aspects indissociables de son 
activité, la dernière cependant, la grâce, est tenue pour la plus haute. 
Abhinavagupta souligne cette prééminence dès les premiers mots de son 
commentaire de la Paràtrimsikâ, où il identifie Siva et l’énergie suprême 
qui est grâce : « Le suprême Seigneur, doué d’une quintuple activité, est 
éternellement pénétré par l’énergie sous sa forme la plus haute, qui est 
grâce. En réalité, son essence même n’est que grâce et jamais l’énergie ne 
se peut concevoir comme séparée de Siva. » 

Définissant cette énergie comme une conscience vivante qui est grâce 
envers le monde ( lokànugrahavimarsamayï ), Abhinavagupta précise plus 
loin (p. 18), dans cette même œuvre, que c’est par la faveur de la grâce 
suprême du Seigneur que les sujets conscients dignes de la connaissance 
la plus haute peuvent parvenir en cette vie à la délivrance en s’absorbant 
dans l’énergie divine. Dans le TÀ (13. 285-287), il cite un puràna disant 
que « c’est de la seule faveur (prasâda ) divine que procède la dévotion : 
c’est par elle que ceux dont l’esprit a accédé à la Réalité atteignent la 
suprême réalisation », pour montrer que la grâce est indépendante du 
karman comme des actions de l’être humain. « La faveur divine, ajoute- 
t-il, est un mode d’être ( bhâva ) immaculé et doué de plénitude. Par elle 
Siva resplendit spontanément en toute sa plénitude [même lorsqu’il 
assume la forme du] soi limité. » Plutôt que par le terme de faveur 
{prasâda), employé par le puràna, Abhinavagupta désigne la grâce soit 
par anugraha (qui étymologiquement évoque un mouvement favorable 
vers quelqu’un), soit plutôt par saktipâta, chute ou descente de l’énergie, 
formulation plus dynamique, qui souligne la nature inopinée, imprévisi- 
ble parce qu’essentiellement libre et gratuite, de la grâce. Cette énergie 
tombe sur l’être humain qui, bien que transmigrant, éprouve de l’attrait 
pour la connaissance illuminatrice (pratibhâ ) et, le libérant du devenir, 
l’identifie à Siva. La grâce, ainsi, peut s’entendre comme la descente sur 
l’être humain des énergies paisibles et propices, celles qui révèlent le Soi. 
(Mais, on l’a dit, les énergies de Siva peuvent aussi être redoutables, 
funestes, et l’homme en est souvent le jouet.) Tout au long du chapitre 13 
du TÀ, Abhinavagupta souligne le règne absolu de la libre initiative de 
Siva : seul le Seigneur agit. On pourrait presque aller juscju’à dire, à cet 
égard, que pour lui il n’y a point d’autre éveil que celui de Siva lui-même. 
Mais c’est précisément parce que rien n’est hors de Siva que l’on ne doit 
pas concevoir la chute de l’énergie, saktipâta, comme une grâce qui 
tomberait sur l’homme de l’extérieur : elle est ausssi en lui, car c’est dans 
les profondeurs du cœur qu’elle naît soudain pour s’épanouir dans une 
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conscience inséparable en essence de la Conscience divine. Pour citer 
encore le TÀ : « Dieu, essentiellement lumineux, ayant pour nature la 
libre Conscience, cache en guise de jeu son propre Soi et devient être 
individuel sous des formes multiples. Librement, il se lie lui-même par 
des actes faits de pensée dualisante et de constructions mentales. Mais si 
puissante est la liberté de Dieu que, comme on l’a dit, c’est également Lui 
qui, lié à la forme limitée [qu’il assume], touche à nouveau sa propre 
essence et la révèle en toute sa pureté » (13. 103-105). 


Les diverses sortes de grâce 

Gratuite et inconditionnée, la grâce de Siva peut néanmoins se mani- 
fester de façons différentes et avec une intensité plus ou moins grande. 
Abhinavagupta distingue ainsi, selon les effets qu’elle suscite, trois prin- 
cipaux degrés de la chute de l’énergie : intense, moyenne et faible, chaque 
degré se divisant lui-même en trois. D’où neuf sortes de grâce. En voici 
un tableau : 


intense ( livra ) 

très intense ( tïvratïvra ) 

modérémt. intense 
( tïvramadhya ) 

intense mais douce 
( tïvramanda ) 


moyenne ( madhya ) 

moyenne-intense 

(madhyatïvra) 

moyenne-moyenne 

{madhyamadhya) 

moyenne-faible 
(madhyamanda ) 


faible (, manda 
faible-forte (mandatïvra) 

faible-moyenne 
( mandamadhya ) 
très faible 

(tnandamanda) 


La grâce très intense ( tïvratîvrasaktipâta ) confère spontanément la 
libération à la mort du corps, soit que celle-ci ait lieu à l’instant meme, 
soit qu’elle intervienne plus tard (13. 130-131). Le moment où cette grâce 
apparaît ne dépend que d’elle et non de l’effort humain. Sans doute 
l’énergie divine est-elle toujours présente en l’homme, mais c’est Siva seul 
qui décide de l’instant où elle se dévoile (13.207). C’est de cette forme 
suprême de grâce que relève la non-voie ( anupâya ) qui ne concerne que 
ceux qui n’aspirent à rien, pas même à la délivrance, et qui n’ont dès lors 
recours à aucun moyen. Dans des notes qu’elle a laissées à ce sujet, Lilian 
Silbum écrivait : 

« C’est à peine d’ailleurs si l’on peut qualifier de grâce cette suprême 
énergie, grâce de soi-même par-delà désir, connaissance et activité. A ce 
degré, il importe peu que l’on conçoive l’Acte pur et absolu d une telle 
illumination comme acte suprême ou comme grâce divine, puisque l’âme 
(< âtman ), le Soi, est identique par essence à Siva et retourne à Siva. Que ce 
soit l’énergie qui descende sur l’âme ( saktipâta ) ou que l’âme dans un 
élan ( udyama ) la saisisse, c’est toujours le même mouvement qui émane 
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de Siva et qui y retourne. Selon Vasugupta, le héros mystique, dont il est 
dit udyama bhairava 75 , engendre lui-même la grâce et la tient à son 
entière disposition. Mais, répétons-le, son élan, de par son intensité, est 
déjà le libre élan de Bhairava, et ne relève plus de l’individu. 

La grâce suprême, éliminant toute activité extérieure, celui qu’elle 
favorise ne peut devenir maître au même titre que celui qui jouit de la 
grâce d’intensité moyenne capable de conférer, outre la libération, le 
pouvoir de libérer facilement autrui, faisant ainsi de qui la reçoit un 
prâtibhaguru, le meilleur des maîtres. » 

La grâce intense mais modérée ( tïvramadhyasaktipâta ) élimine d’elle- 
même toute ignorance, dit Abhinavagupta. Fondant soudain sur l’âme, 
elle lui donne la Grande Connaissance illuminatrice ( prâtibham mahâ- 
jfîânam), indépendante des maîtres comme des Ecritures révélées. Le 
maître, en qui l’obscurité a été dissipée par la lumière d’une telle intui- 
tion, voit disparaître toutes ses incertitudes. Il mène ses disciples vers la 
connaissance et la félicité (13.131-133). Il est en outre spontanément 
instruit de toutes les sciences. Quoique moins haute que la précédente, 
cette forme de grâce a une importance particulière puisque c’est celle que 
reçoit le maître spirituel le plus parfait selon la tradition du Trika : celui 
que l’on nomme svayambhu , spontané, ou akalpita , « non formé [par 
personne] ». Aussi Abhinavagupta lui consacre-t-il un long développe- 
ment (13.131-215), qui concerne aussi la grâce intense mais douce. 

Celle-ci ( tïvramandasaktipâta ) a pour effet, dit Abhinavagupta (id. 
218-222) en se référant au MVT, de faire naître chez celui qui la reçoit le 
désir d’aller trouver un véritable maître — que celui-ci soit « spontané » 
ou formé traditionnellement — qui lui donnera l’initiation, laquelle lui 
fera obtenir aussitôt la délivrance. Immédiatement identifié à Siva, l’ini- 
tie verra toute chose selon la réalité et obtiendra la libération en cette vie 
(jïvanmukti, id. 225-227). 

La grâce moyenne {madhyasaktipâta) suppose un effort personnel de 
la part de celui qui la reçoit : elle ne jaillit pas spontanément comme le fait 
la grâce intense. Elle descend, moins forte, sur des êtres non encore 
purifiés de la pensée dualisante. Celui qui en bénéficie sous sa forme la 
plus forte, bien qu’ayant reçu l’initiation, n’a pas encore la conviction 
profonde de son identité à Siva, cela ne lui arrivera qu’à la mort du corps 
(240-242). Si cette grâce est moyenne (> madhyamadhya ), celui à qui elle 
échoit, tout en aspirant ardemment à l’état sivaïte, convoite encore les 
expériences et plaisirs du monde. Ce n’est donc qu’après en avoir joui 
durant sa vie présente qu’il s’identifiera à Siva après sa mort. Quant à 
celui qui ne reçoit qu’une faible grâce moyenne ( madhyamanda ), il ne 
deviendra Siva qu’après avoir joui dans un autre corps (donc dans une 

75. Sivasütra 1.5. 
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autre vie) des fruits propres aux niveaux du réel 76 avec lesquels son 
maître l’aura mis en relation durant sa vie (243-244). Cette grâce com- 
porte d’ailleurs de nombreux degrés, aux effets différents, liés à des 
renaissances corporelles plus ou moins nombreuses (245). 

Quant à la grâce faible ( mandasaktipâta ), ses trois degrés correspon- 
dent à un désir de jouissance qui croît selon qu’elle est intense, moyenne 
ou faible. Dans tous les cas, c’est par le moyen des rites et pratiques que 
celui qui la reçoit s’identifiera finalement à Siva (245-246a), ce qu’il ne 
fera toutefois qu’après de nombreuses renaissances. Elle correspond tout 
naturellement aux moyens auxquels recourt l’initié sivaïte dans 


Y ânavopâya. 

On peut dire ainsi que l’expérience mystique en son intégralité se 
rattache à la grâce : celle-ci détermine la voie parcourue, le maître 
rencontré, l’initiation reçue et jusqu’au système religieux auquel on 
accorde sa foi 77 . Une grâce intense correspond à une voie sans gradation 
puisque parfaite et l’illumination peut se produire à n’importe quelle 


étape. Moins intense, la grâce détermine des voies moins hautes, « pro- 
gressives » (krama), dont il faut parcourir les étapes en attendant que 
fulgure l’intuition illuminatrice, laquelle apparaîtra à un stade plus ou 
moins avancé de la voie selon le degré de la faveur divine. 

C’est encore à la grâce, précise Abhinavagupta (271-279), qu obéit la 
progression des êtres dans les niveaux du cosmos. Selon son intensité, ils 
restent au plan de la mâyâ ou ils s’élèvent à des niveaux plus hauts . le 
plan de la nature {prakrti ) ou celui de l’esprit originel (purusa ) ou, plus 
haut encore, aux plans de la « manifestation pure » 78 où, libérés des liens 
du karman grâce à la connaissance, ils ne renaîtront plus et finalement 
atteindront Siva. Ce n’est en effet que de la chute de l’énergie conférant 
l’état sivaïte ( sivatâ ) que traite le treizième chapitre du TA (ibid.219). 

Dans la mesure, d’autre part, où seule la puissance du Seigneur 
achemine l’être humain vers Siva, les rites, dont le rôle est d ouvrir ou e 
jalonner la voie vers le salut, dépendent eux aussi de la grâce. Les 
différents degrés de l’initiation sivaïte et ses diverses formes en dépendent 
également. C’est ainsi que l’initié sivaïte ordinaire, « réguliei », le 
samayin, ne s’achemine que très progressivement vers Siva, alors que le 
« fils spirituel », le putraka, accède rapidement ou immédiatement aux 
plans les plus élevés, cependant que le sâdhaka, l’adepte qui maîtrise un 
mantra à des fins particulières, y parvient soit vite, soit lentement. Quant 
au maître, Yâcârya, la grâce qu’il reçoit fait qu’il peut accorder à d autres 


76. Les « mondes » ( loka ), ou les catégories constitutives du cosmos, les tattva , des 
cosmogonies indiennes. 

77. Pour Abhinavagupta, en effet, les mystiques dévots de Visnu, ou d autres divinités, 
reçoivent aussi la grâce, mais une grâce faible. Pour lui, la puissance de ces divinités leur 
vient de la divinité suprême, Siva. 

78. C’est-à-dire au niveau des cinq tattva qui, dans le sivaïsme, vont de la connaissance 
pure ( suddhaviclyâ ) à Siva. 
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soit jouissance ( bhukti ), soit libération ( mukti ). C’est enfin en fonction de 
la grâce que l’on parcourra plus ou moins vite ces étapes initiatiques, ou 
bien (comme on l’a vu) que l’on arrivera directement à l’état de maître 
illuminé. C’est parce que la façon dont on doit se soumettre à l’initiation 
et accomplir les rites dépend de la grâce divine qui, seule, place l’être 
humain dans telle ou telle catégorie, que l’exposé de la chute de l’énergie 
et de ses divers aspects précède, dans le TA, les chapitres traitant des 
rites : ceux-ci sont décrits en détail et leur efficacité propre — leur 
nécessité, parfois — sont affirmées, mais ils n’interviennent et n’agissent 
jamais, dans la perspective du TÂ, qu’en dépendance de la grâce. Abhi- 
navagupta fait enfin dépendre également de celle-ci l’appartenance à une 
tradition sivaïte particulière, les adeptes du Trika bénéficiant évidem- 
ment de la grâce la plus haute (ibid. 310 sq.). 

L’omniprésence de Siva, le fait qu’en vérité ultime il est le seul acteur 
en ce monde, explique que la grâce soit partout à l’œuvre et que d’elle 
seule dépende la délivrance. Cette conception, qui risquerait, dans 
d’autres perspectives, de faire de l’être humain le jouet passif de la 
toute-puisssance divine, n’aboutit à rien de tel dans le non-dualisme 
sivaïte, mais, tout au contraire, à l’affirmation la plus radicale de la 
liberté. Pour Abhinavagupta, en effet, Siva est au cœur de la réalité 
humaine puisque c’est la Conscience qui, en se voilant librement, se 
transforme (sans qu’en elle-même rien ne change) en la multiplicité des 
consciences qui, de ce fait, ont, par leur nature même, part totale à sa vie 
et à sa plénitude. La quintuple activité de Siva va donc se retrouver au 
plan de la conscience humaine : celle-ci n’atteindra la plénitude que si elle 
se reconnaît comme l’auteur de ces activités divines qui se déroulent aussi 
constamment en elle — en chacun de nous. C’est, comme on l’a dit 79 , en 
saisissant le sens profond et la nature essentielle de nos actes que nous 
accéderons à la Conscience ultime : « dans les cinq activités d’émission, 
conservation, résorption, obnubilation et grâce, écrit Abhinavagupta 
dans le TA 14.24-25, l’agent est Siva, qui est Conscience. Pour le yogin 
convaincu que c’est lui-même qui, dans sa plénitude et sa liberté, est 
l’auteur de la quintuple activité, adoration, prière, contemplation et yoga 
sont perpétuellement en acte » 80 , c’est-à-dire que toutes ses activités 
yogiques, spirituelles ou rituelles sont pénétrées, illuminées par la Cons- 

79. Ci-dessus, p. 43, citation de Lilian Silburn. 

80. sadodita , ce terme, comme celui de satatodita, qui a le même sens, est peu aisé à 
traduire. S’appliquant à la divinité, il souligne que celle-ci est toujours « en acte » : 
perpétuellement surgissante, toujours présente et vivante, « etemally in créative motion », 
disent G. Masson et W. Patwardhan dans leur étude Sântarasa and Abhinavagupta s 
philosophy of Aesthetics (Poona, Bhandarkar Oriental Research Institute, 1969). R. Gnoli 
traduit : « que mai tramonta », qui jamais ne se couche, ou par « indeffetibile » . Il s’agit 
toujours de la gloire et de l’activité divines, dont rien n’interrompt l’éternelle et toujours 
actuelle fulgurance. Cf. le commentaire de Jayaratha ad TÂ 3.270 (infra, p. 20 1 ), ou TÂ 5.25 
(infra p. 267). 
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cience divine et l’identifient dès lors à cette Réalité infinie. Mais, plus 
généralement, c’est toute la nature, toute la vie, de ce yogin qui s’identifie 
à la vie divine. 

La libération, dans cette perspective, ne consiste pas seulement en 
l’émancipation des liens du samsara, qui, même si elle s’obtient par la 
connaissance, garde quelque chose d’un peu négatif : la libération, 
ici, est plénitude, car il s’agit de réaliser le Soi dans toutes ses mani- 
festations. Siva se révélant sans cesse d’une quintuple manière, l’adepte 
libéré retrouvera partout en sa vie cette quintuple activité en perce- 
vant tout ce qu’il fait ou tout ce qui lui advient comme autant d’aspects 
du jeu divin qui se déploie dans la manifestation universelle inef- 
fable de Siva. L’être libéré n’abandonne pas le monde. Il y demeure 
libre, dans la joie et la plénitude, participant au jaillissement sans fin 
de la toute-puissance divine. C’est en ce sens qu’Abhinavagupta a pu 
écrire : « la délivrance n’est autre en réalité que le déploiement de notre 
propre essence, celle-ci n’étant elle-même rien d’autre que la conscience 
de Soi » (1.156). 

Infiniment rares sont toutefois les êtres libérés en cette vie. Rares aussi, 
dit Abhinavagupta, ceux que touche une grâce suffisante pour les amener 
à la délivrance au moment de leur mort ou dès la vie suivante. L’immense 
majorité des êtres (même celle des sivaïtes non dualistes, selon nos 
auteurs) ne peut que s’acheminer, par la prière, la méditation et les rites, 
vers un but extrêmement lointain. Si l’on met à part le bref chapitre 2, 
c’est pour tous ceux que la grâce n’a pas immédiatement délivres que 
sont décrites dans le TÀ les voies à suivre, dans leur diversité. Ces voies, 
il ne faut pas les concevoir comme des chemins tout tracés que 1 on prend 
comme ils sont et que l’on suit simplement pour aller jusqu’au point que 
l’on s’est fixé et qui leur est en quelque façon extérieur : telle n est pas du 
tout leur nature. Ce ne sont pas de simples moyens en vue d une fin au 
seuil de laquelle ils s’arrêtent. Les voies participent du but visé. Elles sont 
même déjà en quelque manière ce but. La voie est une totalité où, dans 
l’intuition de la plénitude de la Conscience indifférenciée, la dichotomie, 
voie ou moyen ( upàya ) et but à atteindre ( upeya ), disparaît. La distinc- 
tion entre voie et but, dit Abhinavagupta (1 .145), est une erreur propre à 
la connaissance empirique, inférieure. Certes, tout projet est tension vers 
un but déjà présent à l’horizon de la conscience. Il colore, il oriente la 
façon d’être au monde — il est cette présence au monde. Mais ici, bien 
davantage, Siva, suprême Lumière, est partout et toujours évident. Il 
illumine la voie, car il la constitue. « Tout cela n’est rien d’autre que le 
déploiement du suprême Seigneur », dit Jayaratha commentant le si. 
1.145 81 . Le monde est un lien, un asservissement, pour qui ignore cela. 
Mais, si l’on prend conscience ici même de cette réalité, on est libéré. 


8 1 . Voir infra, chapitre 1 , p. 1 07. 


50 


LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 


Aller vers la libération selon une des voies du TÀ, c’est, en somme, avoir 
déjà part à la délivrance. 

Cette vision de l’univers comme produit par une divinité qui y reste 
présente et dont il suffirait d’appréhender l’actuelle omniprésence pour 
être libéré de ses liens — ce que l’on ne fait pas parce que l’ignorance nous 
en empêche, mais cette ignorance est elle-même l’œuvre de Siva qui voile 
lui-même sa toute-puissance — explique l’organisation du premier cha- 
pitre du TÂ, comme celle, d’ailleurs, de tout le traité. Si grande que soit la 
place faite aux rites et pratiques et à la métaphysique, l’expérience 
mystique y reste fondamentale. De fait, au début du premier chapitre, 
Abhinavagupta part de l’ignorance (ajnâna) pour affirmer qu’elle est la 
seule cause de l’asservissement et du malheur des humains, et donc que la 
libération est connaissance — c’est-à-dire expérience (mystique) — de la 
Réalité suprême, Siva, pure Lumière-Conscience. 

Cet absolu, Siva, est pure Lumière (prakâsa ). Il est aussi Conscience 
(s amvit), une conscience absolument libre et toujours en acte ( sado - 
dita ) 82 et qui, en outre, prend conscience d’elle-même — car, comme le 
dit Abhinavagupta dans le TS, il est inadmissible que ce qui a pour nature 
la conscience n’ait pas connaissance, conscience, de sa propre essence — , 
cette connaissance étant ce qui fait qu’elle n’est pas inerte, mais vivante. 
Cet aspect essentiellement vivant, dynamique, fulgurant, libre, de la 
divinité, fondamental pour le Trika, est celui de l’énergie (saktï) par 
laquelle Siva agit. Il se retrouve chez les êtres vivants, capables de vouloir 
et de connaître, possédant des sens et animés par des « souffles » ( prâna ). 
Cette énergie divine a trois aspects, présents ensemble mais hiérarchisés. 
Il y a d’abord icchâ, terme généralement traduit par volonté ou désir, 
mais qui désigne plutôt un élan premier, non discursif, un mouvement 
intense et spontané, icchâ est le premier mouvement vers la manifesta- 
tion, l’impulsion créatrice (émanatrice) naissant en la divinité : c’est ce 
mouvement que le yogin devra retrouver, vivre, dans la voie de Siva, le 
sâmbhavopâya. Puis vient jhâna , l’énergie de connaissance, qui est prise 
de conscience de ce qui a été voulu ou désiré, réalisation mentale de la 
pulsion originelle. Connaissance globale, elle est lucide mais non discur- 
sive — ou, plus exactement, elle tend vers la non-discursivité par un 
dépassement des dualités conceptuelles (des vikalpa ) et par l’appréhen- 
sion directe de la réalité. Cette puissance de la pensée purifiée intervient 
au premier chef dans la voie de la connaissance {jnânopâya ), dite aussi 
sâktopâya, voie de l’énergie [cognitive]. Il y a enfin l’énergie d’activité, 
kriyâsakti, qui, dit Abhinavagupta, est en son essence connaissance, car 
elle consiste à réaliser, à concrétiser ce qui a été voulu, puis connu 83 . Son 

82. Cf. note 80 ci-dessus. 

83. Cf. TA 1.232 : « L’action, de fait, n’est rien d’autre qu’une connaissance liée à la 
temporalité afin de servir de voie » {infra, p. 1 19). 

Il est à noter qu’Abhinavagupta pose aussi l’existence d’une forme suprême de l’éner- 
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champ s’étend ainsi de la connaissance discursive à l’action, d’où son 
rôle dans la voie la moins haute, le kriyopâya (ou ânavopàya), où médi- 
tation, contemplation, énoncés de mantras se conjuguent avec l’effort 
mental, les rites et le yoga. 

Dans ce premier chapitre, Abhinavagupta présente le système des 
upâya comme reposant sur l’enseignement du MVT dont il cite (1.168- 
170) trois stances du deuxième chapitre décrivant trois sortes de pénétra- 
tions ( âvesa ) ou compénétrations ( samâvesa ) 84 , c’est-à-dire d’absorp- 
tions en la divinité. Ces trois sloka et ceux qui les précèdent (MVT 
2.17-20) ou qui les suivent (ibid., 24 sq.) et qui font allusion à cinquante 
formes différentes d 'âvesa sont peu explicites. En outre, ils envisagent 
l’ âvesa dans une perspective surtout yogique, cosmique ou rituelle. 
D’autres textes, antérieurs au MVT, traitaient aussi peut-être de ce sujet, 
mais ils ne nous sont pas parvenus. Abhinavagupta — qui dit d’ailleurs 
aussi tenir cet enseignement de son maître Sambhunâtha (1.213) — nous 
apparaît ainsi (du moins dans l’état actuel de nos connaissances) comme 
étant le premier à avoir organisé le système des trois upâya (précédés de 
Vanupâya). C’est dans la troisième partie de ce premier chapitre du TÀ 
(si. 1 67-232) qu’en suivant les indications du MVT il présente le système 
des voies, ou du moins en envisage certains aspects. Ce passage, comme 
on le verra en le lisant, n’est pas toujours clair, mais l’expliciter ici 
exigerait trop de développements 85 . (On notera toutefois en passant 
qu’Abhinavagupta, fidèle à la manie classificatrice indienne, subdivise 
(1.143) les trois voies en distinguant en chacune d’elles deux aspects, 
eux-mêmes divisibles en deux — d’où vingt-quatre variantes de la voie a 
suivre.) 


gie : celle de la pure Conscience, cit-sakti, à laquelle correspond la non-voie, \anupaya. s 
également posée l’existence d’une énergie très haute, celle de félicité, ânanda. n a ainsi 
cinq énergies de Siva : cit, ânanda, icchâ.jnàna, kriyâ, tout comme on a cinq fonctions. ous 
verrons au troisième chapitre {infra, pp. 152-186) le rôle que ces cinq énergies jouent ans 
l’émanation phonématique. 

84. Abhinavagupta emploie là âvesa et samâvesa comme des synonymes, ce que ces 
termes sont en effet dans une large mesure, pravesa, employé dans TA 34, a un sens 
analogue, âvesa peut toutefois aussi désigner la possession par une divinité ou une puis- 
sance : c’est là le sens de ce mot dans les langues modernes de l’Inde. Le TA 1 emploie 
parfois dans ce même sens, qui est sans doute son sens premier. Les passages du TA que 
nous verrons, où ces deux termes interviennent, permettront de se faire une idée de leurs 
significations. 

85. Lilian Silburn a montré l’esprit et le fonctionnement du système des voies dans son 
étude « Les voies et la non-voie dans le éivaïsme non dualiste du Cachemire » parue dans 
Hermès, nelle. série, 1 , Les voies de la mystique (Paris, Les Deux Océans, 1981), étude suivie 
d’une traduction des chapitres du TS consacrés aux voies. On ne peut mieux faire que d y 
renvoyer le lecteur. 
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LES UPÂYA 


Abhinavagupta affirmant sans cesse l’omniprésence actuelle de la 
divinité et posant que seule l’ignorance fait que l’on n’en a pas immédia- 
tement la vision illuminante et libératrice, il est normal que l’expérience 
directe de cette présence soit au départ de sa conception des voies de la 
libération et qu’elle en oriente la hiérarchie. Celle-ci correspond — nous 
le disions plus haut — à l’intensité plus ou moins grande de la grâce, 
c’est-à-dire à la façon plus ou moins directe dont Dieu donne aux êtres 
humains de l’appréhender. C’est donc la grâce la plus intense, qu’il n’y a 
qu a laisser agir sans que l’on puisse vraiment parler de- voie, que men- 
tionne d’abord le TÂ. Il suit ensuite l’élan spirituel, puis les efforts 
intellectuels, puis mentaux, puis enfin rituels et corporels nécessaires 
pour atteindre l’absorption en la divinité. Efforts sans cesse croissants et 
plus nombreux au fur à mesure que l’on s’éloigne du Principe et que la 
grâce est plus faible. Les chapitres 2 à 5, ici traduits, suivent ce mouve- 
ment descendant, dont la présentation se poursuit ensuite avec toutes les 
descriptions et prescriptions rituelles, yogiques ou autres, des chapitres 6 
à 37 de notre traité. 


anupaya 

Comme le note Abhinavagupta (TÀ 2-2), de la non-voie il n’y a par 
définition rien à dire : la révélation est accordée une fois pour toutes. Elle 
est là sans qu’il y ait rien à faire. La question qui devrait se poser serait 
plutôt celle de l’existence même de Yanupâya. En effet, si la Réalité 
absolue échappe à toute voie, comment le savoir? (2.3) Ou alors il 
faudrait (comme l’indique Jayaratha, TÀV 2.2, vol. 1-2, p. 3) prendre le 
suffixe privatif a(n) de anupaya au sens de alpa , peu : on aurait là « peu 
de voie », une voie réduite à peu de chose du fait de l’intensité infinie de 
la grâce reçue. Mais Abhinavagupta pose la non-voie comme la simple et 
absolue affirmation de la toute-puissante omniprésence divine. « Siva, 
dit une stance citée par Jayaratha (TÀV 2.2), ne se manifeste pas grâce 
aux voies. Au contraire, ce sont ces dernières qui brillent de son éclat. » Si 
ce mode d’accès est « celui des êtres immaculés entièrement consacrés à 
leur propre essence bhairavienne » (2.7), si la merveilleuse essence innée 
de Siva (2.15), étant omniprésente, toujours surgissante ( nityodita ), est 
toujours là en acte, il n’y a qu’à la saisir — si on le peut. Les êtres vivant 
en anupaya ne perçoivent en toute chose que la saveur du Soi, tout étant 
dissous dans le feu bhairavien de la Conscience. 
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Poser la non-voie à l’orée des autres voies, ce n’est donc rien d’autre 
que rappeler l’omniprésence divine et le fait que celle-ci est toujours là, 
actuelle, perceptible par celui qui en est capable. C’est en somme de là, de 
cet absolu, que naissent et se répandent les trois voies qui, elles, sont 
effectivement des cheminements à suivre et non pas le seul éblouissement 
de la Réalité, im-médiat et définitif. 

Cette nature d’anupâya explique la brièveté du deuxième chapitre. 
Sans doute contient-il ce qui pour Abhinavagupta est le plus important, 
et c’est pour cela qu’il précède les autres ; mais quand la libération est 
donnée une fois pour toutes, que reste-t-il à en dire ? Dans les cinquante 
sloka qui le composent, ce chapitre ne dit en effet presque rien de la 
non-voie. Comme nous l’indiquions ci-dessus (p. 45), seuls reçoivent 
cette illumination les êtres bénéficiant de la grâce la plus intense. Celle-ci 
est si forte qu’elle peut causer aussitôt la mort du corps. S’il survit à ce 
ravissement, le libéré vivant vivra quelque temps encore la merveille qui 
lui a été révélée, mais il est si absorbé en elle qu’il ne peut guère se livrer 
aux activités rituelles et d’enseignement que doit remplir le guru ou 
âcârya. C’est par sa seule présence qu’il communique aux autres la grâce 
divine (2.36-39). 


sambhavopaya 

Bien différente, car c’est vraiment une voie, même si elle est très haute 
et toute spirituelle, est la voie de Siva, désigné en l’occurrence du nom de 
Sambhu, le Favorable ou le Bénéfique — d’où sambhavopaya 86 . Le long 
exposé qu’en fait Abhinavagupta peut paraître surprenant par son 
ampleur et sa diversité si l’on songe que cette voie, qui est celle de 1 élan 
(udyama) mystique, peut se résumer comme une, totale sans doute, mais 
simple, directe, adhésion — à une « mise à l’unisson spontanée et sou- 
daine » (TÂ 1.171) — du yogin avec la pulsion créatrice originelle de la 
divinité. Pour citer le TÂ (1.146-147) : « Ce qui fulgure immédiatement 
en toute évidence à l’orée de la connaissance, dans la pure conscience 
globale de soi, dans l’unique domaine indifférencié, c’est ce que 1 on 
nomme volonté. De même qu’un objet apparaît clairement à celui qui a 
les yeux grands ouverts, sans qu’il ait à viser un but, ainsi [se révèle] à 
certains êtres exceptionnels la nature de Siva. » Mais s’il suffit d’une prise 
de conscience intense globale (parâmarsa.) de cette nature, à quoi bon les 

86. Le MVT nomme cette voie « pénétration en Sambhu » ( sâmbhavâvesa ). L appella- 
tion de voie de Siva, ou de voie sivaïte, saivopâya, qui serait possible, a sans doute paru trop 
vague, trop générale, pour être employée, car tous les upâya sont sivaites. Le sambhavopaya 
est parfois nommé (notamment par Jayaratha) paropâya : voie suprême. 

L’appellation de Sambhu, quant à elle, est utilisée aussi pour d’autres divinités, Visnu, 
par exemple. 
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293 sloka de ce chapitre et le détail de ce qu’ils exposent ? La réponse est 
que ce qui doit être connu dans cette voie est, si l’on peut dire, simple, 
puisque c’est la Conscience divine omniprésente et sa puissance créatrice, 
avec le caractère salvateur de la prise de conscience directe (parâmarsa ) 
de la Réalité. Mais c’est aussi complexe, car il faut également connaître et 
comprendre la nature de l’acte créateur divin et celle de la manifestation 
naissant de cet acte en tant qu’elle est un reflet en elle-même de la 
Conscience divine. D’où la nécessité de connaître le jeu des énergies 
émanatrices de Siva, notamment dans leur expression par les cinquante 
phonèmes sanskrits, comme par l’apparition des plans de la Parole, ou 
par la puissance de certains mantras. Toutes choses qui amènent Abhi- 
navagupta à traiter de divers aspects des pouvoirs de la parole et des 
moyens de s’absorber en celle-ci en tant qu’elle est identique à la suprême 
divinité. 

Pour ne pas se perdre dans ce chapitre, qui contient beaucoup de 
choses curieuses et intéressantes, il faut donc ramener la diversité de ce 
qui y est décrit à son unité essentielle : ce qu’Abhinavaguj^ta y montre, 
c’est le jeu chatoyant, infiniment divers, des énergies de Siva dans leur 
pulsion émanatrice, avec la puissance des formes de la parole et la variété 
tant de leurs aspects que de leur façon d’agir sur nous (ou dont nous 
pouvons tenter de nous absorber en elles). Mais tout cela, toujours, se 
ramène à la même réalité première : celle de la divinité dans son élan 
créateur. C’est cela qui anime les phonèmes et les mantras et c’est en cela 
qu’à travers ces formes de la parole il faut s’absorber. 

Ainsi Abhinavagupta affïrme-t-il, dès le début de ce chapitre, que c’est 
le Suprême Seigneur, absolument libre, pure Lumière (prakâsa ), qui 
« manifeste dans le firmament de son propre Soi tout l’immense dérou- 
lement des émanations et résorptions cosmiques. Comme en un clair 
miroir apparaissent sans se confondre la terre, l’eau, etc., ainsi en cet 
unique Seigneur, pure Conscience, [brillent] tous les modes d’existence de 
l’univers. » « Tout cet univers, ajoute-t-il plus loin après avoir présenté la 
théorie du reflet, se reflète dans le ciel pur de la Conscience du Seigneur 
Bhairava, sans l’aide de rien d’autre. » (3.65) Siva seul agit et c’est par le 
jeu de ses énergies, par la succession des actes de conscience {parâmarsa ) 
de sa volonté émanatrice, qu’il fait apparaître en lui-même les divers 
plans de la manifestation cosmique. C’est à cette intuition illuminatrice 
( pratibhâ ) 87 que le yogin doit s’identifier. D’où le long développement 
(si. 66-267) sur la façon dont l’univers apparaît et demeure en la Cons- 

87. pratibhâ est illumination, conscience lumineuse. « C’est, dit Utpaladeva dans FÏPK 
1.7,1, le Grand Seigneur, le Sujet connaissant sous forme de Conscience ( cit ) infinie et 
immuable. » Au plan humain le plus haut, c’est l’intuition mystique de la Réalité, pratibhâ 
peut exister en relation avec les objets, dit Abhinavagupta, mais elle ne leur appartient pas. 
Au contraire, c’est elle qui brille sous la forme des objets qui se jouent en elle comme des 
reflets dans un miroir. Voir la traduction des Spanda Kârikâ par Liban Silburn (Paris, de 
Boccard, 1990), pp. 63, 143, 157. 
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cience divine hors de laquelle rien n’existe. Développement où les 
notions et les raisonnements de la phonétique traditionnelle sont utilisés 
à l’appui de la construction métaphysique proposée. Cette cosmogonie 
de la parole n’est pas une invention d’Abhinavagupta. Il en a trouvé 
l’ébauche dans divers tantras et dans la tradition grammaticale. Mais il 
en a repris et organisé les éléments dans la perspective métaphysique et 
mystique qui était la sienne en lui donnant sa forme la plus achevée 88 . 

Comme il le dit vers la fin du chapitre (3.268-69), pour celui que 
marque le sceau de la voie de Siva, l’univers apparaît comme un reflet 
dans sa conscience. Seule existe pour lui la conscience de la plénitude du 
« Je » absolu, c’est-à-dire de la divinité en tant qu’elle a conscience de 
l’univers qu’elle manifeste en elle-même (270). Il parvient par une prati- 
que répétée à l’absorption totale en Siva, c’est-à-dire à la libération en vie 
(271). Voyant aussi bien le monde que la divinité réfléchis dans le miroir 
incréé de la conscience — une conscience qui est la sienne en même temps 
que celle de Siva — , le yogin n’a plus aucune pensée dualisante : « il 
devient lui-même Bhairava » (272). D’où les stances finales (282-287) qui 
chantent cet état merveilleux de l’être libéré : « Manifestant l’univers en 
moi-même dans l’éther de la conscience, je suis le Créateur, moi qui suis 
fait de la même substance que le monde : percevoir cela, c est être 
identique à Bhairava. » (263) « L’univers se dissout en moi qui suis fait 
des flammes échevelées [du feu)] de la grande Conscience : voir cela, c est 
trouver la paix » (285). « Je suis Siva lui-même... »(286). « Tout 1 univers 
en sa diversité surgit de moi... etc. » (287) : autant de façons, non pas de 
décrire, mais de suggérer ce que peut être cet état inexprimable d absorp- 
tion dans la surabondante plénitude divine, « cette suprême expérience 
qui est celle de Siva » (294). Mais bien peu nombreux, précise Abhina- 
vagupta (288), sont les êtres capables de progresser dans la voie menant a 
cet état, pour lequel rites, observances, etc., sont sans utilité. Il y faut la 
direction d’un maître spirituel voué à cette voie. Mais encore doit-on 
avoir reçu la grâce de le rencontrer, puis celle de pouvoir en suivre 
l’enseignement : choses rares. D’où l’utilité pour la plupart des humains 
des voies moins hautes, celles qui sont envisagées dans les deux chapitres 
suivants. 


88. On trouvera infra, p. 139, en tête du chapitre 3, un résumé qui en fait apparaître 
l’organisation et la logique interne. 

Le système de la cosmogonie phonématique et le rôle du mantra AH AM ont ete 
également exposés par Abhinavagupta dans le PTV, dont nous avons signalé les traductions 
existantes ci-dessus, p. 25, note 41. J’avais donné une présentation systématique d ensemble 
de ces notions dans les chapitres 5 à 7 de mes Recherches sur la symbolique et l énergie de la 
parole dans certains textes tantriques (Paris, de Boccard, 1963 et 1975), ouvrage aujourd hui 
épuisé. On en trouvera une version anglaise, mise à jour, dans les chapitres 5 à 7 de Vac, The 
Concept of the Word in Selected H indu Tantras (Albany, State University of New York 
Press, 1991). 
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sâktopàya 


Ce n’est pas une voie d’adhésion directe à la plénitude bhairavienne 
que celle-ci, mais, au départ, celle d’une vision intellectuelle lucide où la 
raison intuitive ( sattarka ) 89 s’éveille à partir de la pensée différenciée, le 
vikalpa , pour aboutir à la réalisation mystique, la bhâvanâ 90 . La dualité 
s’y efface au profit de la prise de conscience globale ( parâmarsa ) 91 , 
abolissant les désirs et l’attachement aux objets des sens, jouissances 
inférieures, pour amener l’intelligence purifiée à l’essence indifférenciée : 
« le sattarka s’achève en éveil ( bodha ) 92 ». C’est la même raison intuitive, 
selon Abhinavagupta, qui amène le disciple cheminant sur cette voie à 
rencontrer le maître capable de le guider, car possédant lui-même cette 
forme intuitive illuminée de pensée. Ainsi « consacré par les déesses », 
c est-a-dire par les énergies divines animatrices du cosmos, ou, en 
d autres termes, bénéficiant d’une grâce assez intense 93 , ce maître, par- 
ticipant à l’énergie, en fait bénéficier son disciple et le conduit jusqu’à 
1 absorption en l’essence du Seigneur. La grâce divine et l’intuition 
îlluminatrice l’acheminent vers la délivrance. Aussi bien les moyens 
exteneurs ne sont-ils d’aucune utilité véritable. Les règles et pratiques du 
yoga n’apportent rien d’utile — à l’exception du tarka , le raisonne- 
ment 94 , car celui-ci est entendu comme une intense prise de conscience 


89. Pour Abhinavagupta, cette «véritable ou vraie raison» est une raison lucide, 
intuitive, apte à reconnaître le vrai maître et à donner toute sa force à la connaissance. C’est, 

t-u dans le TS (ch. 4, p. 23), la lumière de la pure Science ( sudhavidyâprakâsarüpa ), servant 
a effacer le parfum (ou la surimposition) de la dualité : dvaitâdhivâsaniràsaprakâra. Elle 
mene a la bhâvanâ. 

90. bhâvanâ : « pratique mystique réalisatrice, qui ‘réalise, fait être’ en la rendant 
evi ente, une chose qui, bien que réelle, paraissait irréelle parce que non évidente » (Liban 

i um, Hermès I, p. 191). Ce terme, qui se rattache à la racine verbale BHU — bhavayati, 
aire naître, produire, rendre présent à l’esprit, désigne une pratique spirituelle tout à fait 
essentielle en contexte tantrique en tant qu’elle fait apparaître une réalité à laquelle elle 
i entine le méditant. Sur la bhâvanâ , voir l’étude de F. Chenet, « bhâvanâ et créativité de la 
conscience », Numen, XXXIV, 1, 1987. 

91. parâmarsa désigne un acte de conscience qui s’empare intensément de quelque 
chose, une prise de conscience intentionnelle en même temps qu’unificatrice, globale ou 
synthétisante. Cf. Padoux, La Parâtrïsikâlaghuvrtti d’Abhinavagupta (Paris, Institut de 
Civilisation Indienne, 1975), note 10, p. 68. On verra l’importance de cette notion dans la 
description, au chapitre 3 du TÂ, de l’émanation phonématique, le varnaparâmarsa {infra, 
p. 151 sq.). 

92. Liban Silburn, Hermès l, Les Voies de la mystique, p. 166. 

. ( \ t ^ rama< ^byasaktipâta, grâce intense mais modérée. C’est, comme nous l’avons 
fait '^ eSSUS ' ** Se ^ 0n ce ^ e c l ue d°à recevoir le maître spirituel le plus par- 

94. tarka est un des « membres » — une des composantes — du « yoga à six membres » 
{jadangayoga ) agamique, qui diffère du « yoga à huit membres » de Patanjab. Sur ce yoga 
agamique, voir la « Section du Yoga » du Mrgendrâgama. dans la traduction de M. Hulin 
(Pondichéry, Institut Français d’Indologie, 1980). 
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globale (parâmarsa) qui, allant sans cesse en s’intériorisant, finit par 
s’identifier à la plus haute sagesse (s uddhavidyà — i/.86) et donc mène à 
l’Absolu. Plus inutiles encore sont les rites (109-122), à ceci près toutefois 
que, par leur beauté, ils réjouissent les sens et les mettent de ce fait en 
harmonie avec la divinité 9S , cependant que, par la concentration qu’ils 
supposent sur la divinité adorée, ils unifient et orientent vers elle toutes 
les forces de l’esprit — en même temps que celles du corps, d’ailleurs. 
Fidèle à l’esprit des traditions tantriques, Abhinavagupta n’oublie en 
effet jamais que l’être humain a un corps dont les forces animatrices 
doivent, elles aussi, contribuer à la quête, puis à l’expérience de la 
délivrance : le jïvanmukta est libéré dans son corps. 

De fait, Abhinavagupta traite alors (4.122-181) de la roue de l’énergie 
( sakticakra ), c’est-à-dire des entités étagées du plan surnaturel au monde 
empirique qu’elles emplissent de la puissance divine. Ces roues d’énergie 
aux multiples rayons 96 animent les organes des sens, font percevoir le 
monde qu’elles font naître, emplissent et dissolvent par leur libre jeu 
(4.138), et identifient à la toute-puissance de Siva (d’où elles émanent) 
celui qui en a la révélation et qui dès lors obtient la félicité en ce monde en 
même temps que la libération. Les énergies fusionnant en leur source, au 
moyeu paisible de leur roue, le yogin qui, s’intériorisant, se tient en ce 
point immobile, transcende toute diversité dans l’énergie vibrante et 
indifférenciée du Soi. Cependant que, s’il se tourne vers l’extérieur, il 
perçoit dans sa diversité leur tourbillon cosmique. Faisant alterner ces 
deux attitudes, il va tour à tour faire pénétrer le monde par la conscience 
et la conscience par le monde : tout s’égalise pour cet être qui se tient au 
centre vibrant de tout l’univers, pure Conscience divine, qui adore la 
Bhairava et se fond en lui. , 

Abhinavagupta a élaboré sa conception de la roue des énergies a partir 
du système cyclique du Krama, dont il a repris le culte des douze Kâli qui 
symbolisent et forment autant d’étapes du cycle cosmique tout en s iden- 
tifiant à des moments ou à des plans de la conscience du yogin. Tout 
comme le monde va de la création à la résorption, puis, finalement a 
l’annihilation dans le vide absolu de la douzième Kâlî, Mahàbhairava- 
candograghorakâlî, « Kâlî la Féroce, la Terrible, l’Effroyable, la plus 
Redoutable », dans l’absolue autonomie de la Déesse-Conscience qui 
détient en elle l’univers tout en le transcendant, de même, la conscience 
individuelle va de la conscience empirique au point où, dans la libéra- 
tion, le yogin dépasse toutes les distinctions dans un nirvâria où toutes les 
oppositions se dissolvent en l’Absolu. Les sloka 148 à 173 de ce chapitre 
sont consacrés au jeu et au rôle de ces douze déesses. 

95. Ce rôle des rites est souligné par Abhinavagupta dans plusieurs passages du TÀ, 
ainsi que dans la PTlv. 

96. Sur les Kâli et leur fonctionnement, on se reportera aux Hymnes aux Kâlî. La roue 
des énergies divines , de Lilian Silburn, déjà cité ci-dessus, note 19. 
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La voie de l’énergie n’étant pas celle de l’intuition immédiate de la 
suprême énergie, Abhinavagupta ajoute à l’exposé de la roue des Kâlï, 
avec l’ensemble des représentations intérieures et la contemplation iden- 
tifiante qu’elle suppose, un exposé sur l’efficience des mantras ( montra - 
vïrya ) en tant que la puissance animatrice de ces formules est celle même 
de la divinité et qu’elle peut être appréhendée par le disciple grâce à des 
pratiques méditatives liées à la montée de la kundalinï, elle-même identi- 
que au mouvement ascensionnel du souffle énonçant le mantra : on est 
toujours là dans la voie de l’énergie. Les deux mantras ici mentionnés 
sont, d’une part, le « Germe du Cœur » ( hrdayabïja ), S AU H, dont le 
dynamisme propre et la profération ( uccâra ) correspondent au déploie- 
ment de l’émanation en tant que celle-ci est intérieure à la conscience, 
c’est-à-dire reste au plan de la divinité ; d’autre part, le mantra 
KHPHREM, nommé pindanâtha , « Maître du Microcosme », qui est le 
« Germe de la Résorption » {samhârabïja) et dont le mouvement propre 
est l’inverse de celui de S AU H. Sans doute, rappelle Abhinavagupta 
(212-270), toutes les pratiques rituelles sont-elles vaines car elles corres- 
pondent à des distinctions, des oppositions, qui doivent être entièrement 
dépassées. La véritable pratique mystique est celle de la fusion dans le 
Cœur incréé (194), dans le royaume de la Conscience à la fois sans mode 
et faite de toutes les formes de l’univers (196). Parvenu à ce point, le yogin 
identifié à Bhairava n’a plus d’activité propre. C’est la divinité qui agit ou 
s’exprime par lui : tout ce qu’il dit est mantra, tous ses gestes sont des 
mudrâ (200). « Sans aucun combustible, perpétuellement brûle en nous le 
feu flamboyant de tous nos organes sensoriels quand, dans le feu de la 
conscience, pénètrent les modalités [de l’univers] et que celles-ci 
s’enflamment toujours davantage, effectuant ainsi la [véritable] oblation 
au Feu ( homa ) » (201-202). Celui que purifie ainsi la chute de l’énergie et 
Qui reste centré sur sa propre essence, ajoute le TÂ (203), celui-là est 
l’initié. A un tel yogin, comment pourrait-on prescrire certains actes ou 
en interdire d’autres ? Tout lui est égal. Il est au-delà de toute dualité, 
ayant bu à la source de l’énergie divine d’où tout découle, où tout est 
plongé et en laquelle finalement tout se résorbe. 


ânavopâya 

La voie de l’être limité, de Vanu, si elle est faite pour des êtres qui, faute 
d’une grâce suffisante, ne peuvent suivre l’une des deux voies les plus 
hautes, n’est toutefois pas ouverte sans réserve à tous. Elle est à l’inten- 
tion des yogins qui, restant pris dans la vie des sens, veulent cependant 
s’en dégager. Elle vise à purifier les activités et la pensée de ces yogins, à 
les détourner de l’extériorité et à les amener à la vie intérieure, à la 
connaissance, la paix, la félicité. Un tel yogin vivra dès lors des expérien- 
ces extraordinaires, mais fugitives, fragiles. Sa dévotion à la divinité peut 
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toutefois le conduire finalement, grâce à ses efforts et avec l’aide du guru, 
jusqu’à l’état de Siva, qu’il ne devrait toutefois connaître qu’après sa 
mort — encore que Siva, toujours absolument libre, puisse aussi l’ame- 
ner plus tôt à s’absorber dans la Réalité suprême. 

Le chapitre sur Y ânavopâya est assez bref : 1 59 sloka seulement. Il peut 
paraître particulièrement court si l’on pense à la variété des pratiques 
relevant théoriquement d’une telle voie. Mais c’est que la plupart de 
celles-ci — les initiations, par exemple, les énoncés de mantras ou de 
phonèmes, les mudrâ, etc. — sont exposées dans l’ensemble des chapitres 
suivants du TÀ. Ce chapitre-ci s’en tient à une approche d’ensemble 
montrant la nature et le mouvement interne caractérisant cette voie, en 
ne décrivant guère (et encore assez brièvement) que trois pratiques, 
méditatives ou relatives aux souffles et aux mantras, où l’on voit le rôle 
que peuvent jouer l’intellect et le corps pour pénétrer dans la suprême 
Réalité. Ce chapitre est ainsi assez allusif et exige donc un commentaire 
explicatif, que l’on a tenté de donner avec la traduction, sans cependant 
entrer dans les détails. On retrouve ici, mais à un niveau moins élevé, des 
éléments déjà vus dans la voie de l’énergie. De fait, il s’agit toujours, pour 
le yogin, de s’absorber dans l’énergie divine, mais en partant de plus bas 
que dans le sâktopàya. 

Citant un ancien tantra, Abhinavagupta affirme ainsi, dès le premier 
chapitre du TÀ, que l’activité ( kriyâ ) — dont relève cet upâya — ne 
diffère pas en réalité de la connaissance. « Quand celle-ci se déploie », 
dit-il, c’est-à-dire quand elle est mise enjeu pratiquement, quand elle est 
effectivement vécue et rendue efficace, « elle s’achève en yoga » (1.151). 

« En vérité, ajoute-t-il, même dans l’activité ordinaire, l’idée de se mou- 
voir, intérieure d’abord, devient action d’aller quand elle pénètre dans le 
corps, dans l’espace et dans les organes moteurs » (1.154). Dans toutes 
les voies, c’est en somme toujours la connaissance qui affranchit du flot 
du samsara et qui mène au salut. Dès le début de ce chapitre 5, Abhina- 
vagupta souligne l’omniprésence de la Conscience. C’est parce que tout 
— notamment la pensée discursive, les souffles, le corps — repose dans la 
Conscience suprême, puisqu’elle est « inséparable de la totalité des cho- 
ses » (5.13), que l’on peut, pour aller jusqu’à elle, utiliser dans cette voie 
des moyens relevant de la dualité. Ainsi la raison, l’intelligence ( buddhi ), 
peut-elle être purifiée par le recueillement afin d’atteindre par elle la 
Réalité incomparable ( anuttara ), l’Absolu. Par ce recueillement ( bud - 
dhidhyâna), sa pensée étant rassemblée, unifiée, purifiée, le yogin, pro- 
gressant vers des plans mentaux, puis spirituels de plus en plus subtils, 
verra finalement la Réalité en son cœur. Absorbé dans le samâdhi, il 
s’identifiera à Bhairava dans sa toute-puissance fulgurante. Bien plus, ses 
facultés étant transformées par cette ascèse, « il percevra Bhairava même 
dans les activités ordinaires du monde » (5.26). Par ce recueillement, en 
effet, le yogin réalise l’identité de sa conscience personnelle et de la 
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Conscience divine. Identifié par ses organes à la roue de l’énergie — celle 
des douze Kâli — , il en vit le tournoiement flamboyant dans lequel brille 
et se dissout l’univers. Il est dès lors « identifié pour toujours à l’essence 
bhairavienne », expérience analogue à celle de la roue de l’énergie du 
sâktopâya , mais seulement abordée à un niveau plus bas. 

Le yogin qui a ainsi expérimenté l’énergie infinie peut aussi s’identifier 
à la puissance du « souffle » {prâna ) animateur de l’univers présent en 
son corps, soit qu’il en suive en lui-même la poussée ascensionnelle, ce 
qui l’amènera à connaître la félicité la plus haute ; soit que — comme 
dans la voie de l’énergie — il pénètre dans le Soi grâce aux bïjamantra 
SAUH et KHPHREM, dont îe mouvement est le même que celui du 
prâna cosmique. Il peut également s’exercer à la conquête du son ( sabda ) 
par la pénétration en l’énergie sonore : « Il se dissout dans le Son libre de 
tout son » (5.100), c’est-à-dire qu’il atteint le plan de la Parole originelle 
créatrice et animatrice des mondes, comme cela avait été exposé au 
chapitre 3. Toutes ces pratiques étant liées au corps, puisque les souffles, 
les prâna, comme la kundalinï, sont des réalités à la fois cosmiques et, 
disons, somato-psychiques, Abhinavagupta décrit aussi les signes visi- 
bles, dans le comportement du yogin, de son absorption dans cette 
suprême Réalité. 

Quelle que soit la voie suivie, on le voit, c’est toujours vers le même but 
que s’achemine l’adepte sivaïte. Selon ses aptitudes spirituelles, selon, 
surtout, l’intensité de la grâce qui lui est accordée, il suivra une voie ou 
une autre et il y progressera plus ou moins vite. Mais toute voie, en fait, 
peut mener celui qui en est digne jusqu’au point le plus élevé : à la 
libération qui est, comme le dit Abhinavagupta (1 .226), « accès à l’Océan 
de l’indifférencié ». 


LE TEXTE DU TANTRÀLOKA. LA TRADUCTION 

Le texte du TÀ et de son commentaire, le Viveka, par Jayaratha, a été 
édité, par les pandits Mukund Ram et Madhusudan Kaul, en douze 
volumes parus à Srinagar et Bombay de 1918 à 1938 dans la « Kashmir 
Sériés of Texts and Studies » publiée sous les auspices du Maharaja 
(hindou) du Cachemire. Cette édition, la seule qui existe, devenue introu- 
vable, a été reproduite photographiquement dans un format plus réduit, 
en huit volumes parus à Delhi en 1987 chez Motilal Banarsidass. Ce n’est 
pas une édition critique au sens strict du terme. Elle ne comporte pas de 
variantes ni d’indications sur les manuscrits utilisés, non plus que sur les 
sources du TA ou sur celles du commentaire de Jayaratha qui, l’un 
comme 1 autre, citent nombre d’ouvrages anciens sur lesquels des infor- 
mations auraient été bienvenues. La plupart de ces textes, il est vrai, 
étaient alors considérés comme perdus, ou étaient inaccessibles. Ce n’est 
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que récemment que certains ont été retrouvés, en manuscrits, au Népal 
ou dans les bibliothèques d’Europe, que l’on a pu les consulter et 
commencer à les étudier. Une nouvelle édition du TÀ et de son commen- 


taire, qui serait fort désirable, serait dès lors maintenant possible. Mais 
elle nécessiterait la consultation de manuscrits au Cachemire, auxquels 
on ne peut guère accéder aujourd’hui, et elle exigerait une grande érudi- 
tion et un travail considérable. Il faut donc pour le moment se contenter 


de l’édition existante, qui n’est d’ailleurs pas mauvaise. 

C’est cette édition que, en y apportant parfois quelques corrections, R. 
Gnoli a traduite en italien ( Luce delle Sacre Scritture, Torino, UTET, 
1972), travail tout à fait remarquable mais difficile à utiliser par un 
non-indianiste, Gnoli n’ayant pas traduit le commentaire de Jayaratha 
sans lequel une grande partie du TÂ demeure incompréhensible pour qui 
ne peut pas se reporter au texte sanskrit et ne connaît pas bien les 
traditions sivaïtes. (Et même pour l’expert, le sens de certains passages 
demeure incertain !) C’est ce même texte — les volumes 1, 2 et 3 de 
l’édition de la Kashmir Sériés — que nous avons ici utilisé, les chapitres 
1, 2, 4 et 5 étant traduits par Lilian Silburn, le chapitre 3 par André 
Padoux. Nous nous sommes efforcés de donner une traduction aussi 


fidèle que possible à la lettre et à l’esprit (tel que nous l’avons saisi) du 
texte d’Abhinavagupta — texte dont le style est assez particulier et 
souvent obscur — et qui soit accessible au lecteur non spécialiste tout en 
restant utile à l’indianiste. Des extraits du Viveka de Jayaratha et des 
commentaires explicatifs ainsi que des notes (dus, sauf pour le chapitre 3, 
à Lilian Silburn) tentent d’en éclairer le sens, l’accent étant mis sur la 
portée mystique de l’œuvre, sans cependant en oublier les autres aspects, 
qui ne sont pas négligeables. Nous avons en outre fait précéder la 
traduction de chaque chapitre d’un résumé qui essaie d’en faire ressortir 
l’architecture logique et les principales notions. Malgré cela, il n est pas 
impossible que cette traduction et le commentaire qui l’accompagne ne 
suffisent pas à rendre toujours vraiment lumineuse cette « Lumière >> 
assez ésotérique qu’Abhinavagupta a voulu projeter sur les tantras sivai- 
tes. Il reste, notamment dans le chapitre 5, qui, parce qu il est court, est 
souvent très allusif, des passages qui peuvent paraître peu clairs. Liban 
Silburn, si elle avait eu le temps de le revoir complètement, 1 eût sans 
doute amélioré. Nous avons cru devoir le laisser, d’une manière générale, 
tel qu’elle l’avait rédigé. Telle qu’elle se présente, toutefois, et quelles que 
soient ses insuffisances, cette traduction doit pouvoir, espérons-nous, 
présenter utilement une portion essentielle d’un ouvrage qui est sans 
aucun doute un des grands textes de la littérature religieuse, spirituelle, 


de l’Inde. 

La mise au point et la saisie informatique du manuscrit de Lilian 
Silburn ont été assurées par Jacqueline Chambron, à qui l’on doit aussi, 
pour l’essentiel, la préparation finale et la correction de ce livre. 


SUMMARY OF THE INTRODUCTION 


The Tantrâloka, the Illumination of the Tantras, is the longest work of 
Abhinavagupta, who lived at the tum of the tenth and the eleventh 
century, and who was one of India’s most remarkable philosophers and 
spiritual masters. He belonged to the religious tradition of the Kashmi- 
rian Trika, a non-dualist Saiva System which developed in Kashmir 
probably from the middle of the ninth century, its two first important 
Works being the Sivasütra of Vasugupta and the Sivadrsti of Somâ- 
nanda; both these authors lived sometime between AD 850 and 930. 

The Trika was one of a number of Indian Tantric Saiva Systems. It was 
part of a Saiva ensemble which goes back to Epie and Upanisadic times. 
It is part too of the Tantric domain, and is, in this respect, non-Vedic, 
since it traces its origin, not to the Vedic Révélation but to the god Siva. 
This however does not prevent the Saiva Scriptures or such authors as 
Abhinavagupta from sometimes invoking the authority of the Vedic 
tradition, nor from prescribing their initiated adepts to act (at least 
outwardly) according to the varnâsrama rules of conduct. 

This is not the place to deal with the difficult question of the nature, 
scope or origin of Tantric ideology and practices. Nor is it necessary to 
write at length here on the subject of âaiva traditions on which a 
comparatively short but authoritative and lucid essay was written by 
Professor Sanderson, of Oxford, in S. Sutherland et al, The World s 
Religions (London, Routledge, 1981): I can do no better than refer the 
reader to that excellent essay. For those however who cannot (or do not 
wish to) read it but who nevertheless need to be able to place Abhinava- 
gupta’s work within the Saiva domain, the following points may be 
made: 

If we leave aside the most ancient form of Saivism, Saiva traditions 
appear to be divided into two main bodies of traditions and scriptures. 
On the one hand, Âgamic Saivism, whose scriptures are the agamas, 
theoretically 28 in number (plus 207 so-called upâgamas, or “secondary 
àgamas”); and, on the other hand, various traditions whose scriptures 
are often called tantras (deemed quite theoretically to number 64), many 
of which are supposed to contain the teachings of Bhairava, a fearsome 
form of Siva. They are therefore often described as being the teaching or 
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the tradition of that deity: bhairavasâstra or bhairavàgama. The Kasmi- 
rian Saiva tradition to which Abhinavagupta belongs is part of this latter 
ensemble. These two bodies of Saiva révélation, though distinct, are not 
entirely separate, for àgamic Saivism, usually called Saivasiddhànta (that 
is, the established Saivite doctrine) is generally considered as embodying 
the common basic doctrines and practices of saivism: it is its common 
teaching, sàmânyasàstra. Authors of the Bhairavian persuasion such as 
Abhinavagupta often refer to these âgamas as authoritative, especially in 
the field of ritual. 

Agamie Saivism difîers from that of the tantras of Bhairava in that it 
does not emphasize the terrifying power of the deity nor the transgres- 
sive and ecstatic aspect of the cuit as these tantras do. The féminine 
power ( sakti ) of the godhead, too is, in the âgamas, the rather abstract 
Creative power of Siva, not, as in the tantras, an often terrifying divine 
entity whose absolute power radiâtes in the universe through the agency 
of secondary female deities, the Yoginïs, who enclose the cosmos in an 
all-pervasive network of power (yoginïjala ). Usually subordinate to a 
fearsome form of Siva, these Yoginïs are often described as presided over 
by the eight “Mothers” (mâtr), “BrahmT and the other ones” h Few of 
the tantras that prescribe such cuits are still extant: apart from the 
Mâlinîvijayottaratantra (MVT), to which we shall refer later, those that 
still exist survive in manuscript form only. 

Important from our point of view too are the texts sometimes called 
saktitantra , where the main deities are féminine, and where the suprême 
Goddess is considered as superior even to Bhairava, either in the form of 
the three suprême goddesses of the Trika, Para, Parâparâ and Aparâ, or 
in that of Kâli presiding over a circle of subordinate Kàlîs: we shall see in 
chapters 4 and 5 of the TÀ Abhinavagupta’s esoteric interprétation of 
these goddesses. Three such tantras can be considered as forming the 
original (pre-Kaula) form of the Trika, namely the MVT, the Sidhayo- 
gesvarlmata and the Tantrasadbhâva (which still exist in manuscript 
form only). There is also the vast Jayadrathayàmala (JRY), containing 
24,000 slokas , which Abhinavagupta calls Tantrarâjabhattâraka, “The 
Venerable King of Tantras”, which expounds the doctrines and descri- 
bes the cuit of over a hundred manifestations of Kâli in her form as 
Kâlasamkarsinï, Destroyer of Time. 

These YoginI cuits appear to hâve been practiced by groups of ascetics 
living on the margins of conventional society, the beliefs and religious 
practices of which — when Saiva — were those of the more staid 
Siddhanta. An évolution however took place within these cuits, atténua- 
ting their transgressive character and thus permitting them to be adopted 
by the wider Saiva community, This domestication of the original Kâpâ- 

1. See their names above, p. 16, note 16. 
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lika cuits took place in new forms of the Saiva traditions, which were 
called kaula or kauiika; this adjective is derived from the substantive 
kula , meaning a group or family, a terni also used to refer to the families 
or lineages of Yoginïs or Mothers. These Kaula traditions developed into 
different Systems called âmnâya, “transmission”, each with its own set of 
deities, rites, myths, mantras, and so forth, but ail using the term kula and 
its dérivatives to name the Absolute {kula, akula), the divine power 
( kaulikï sakti ), the rites, or the rules of conduct ( kaulàcâra ). kula was also 
taken to mean the human as well as the cosmic body, both being 
pervaded by the same divine, kaulikï, energy, which was itself embodied 
in the “families” {kula) of the Yoginïs. Thus, among these different 
Kaula transmissions, one finds at once a common vision of the cosmos 
and of the human being, both pervaded by energy, and a common 
vocabulary, Kula embodying the common esoteric core of these Systems 
and providing them with a common vocabulary. 

This Kula ensemble developed into four “transmissions”, named after 
the four points of the compass: 

The Eastern Transmission , pürvâmnâya. This was perhaps the earliest 
Kaula tradition: pürva also means first or earlier. Siva and/or the God- 
dess are worshipped here as Kuleévara and Kulesvari, surrounded by the 
eight Mothers with or without Bhairava consorts. This is the tradition 
from which the Trika evolved, but with a particular set of goddesses 
(Para, etc), and emphasizing the mental and mystical aspects of the cuit 
over the ritual one. Mental, or inner worship {ântara- or mânasaya- 
galpüjâ) became the necessary preliminary to ail worship. This is the 
évolution which made it possible for the Trika to be practised by house- 
holders without endangering their ritual purity, the more “extreme 
practices being left to ascetic virtuosos, the “heroes” {vira). 

The Northern Transmission ( uttarâmnâya ) is that of the Kâlï cuits. It 
includes three traditions. One is the Mata (“The Doctrine”), where 
fearsome theriomorphic goddesses, the Matesvari, are worshipped. Very 
little is known about this System, éléments of which are to be found in the 
Jayadrathayàmala and in the Cincinimatasârasamuccaya (texts existing 
in manuscripts only). Abhinavagupta considers it to be different from 
and inferior to the Trika, but superior to the Siddhànta. 

Another tradition is the Krama (“The Sequence”), so called because 
its panthéon and its worship are organised in fîxed sequences or phases 
{krama). The oldest form of the Krama is to be found in such texts as the 
Devïpancasatika or the Kramasadbhâva. There the Goddess dominâtes 
Bhairava. This tradition was further developed in three texts called 
Mahànayaprakàsa; then such authors as Abhinavagupta took over some 
of its tenets, as we shall see in chapters 4 and 5 of the TA. Later on a 
South Indian master, Mahesvarànanda (14th c.), introduced new deve- 
lopments by infusing it with notions from the Pratyabhijnâ. 



66 


LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 


The third tradition of this âmnâya is that of the cuit of Guhyakâlï, a 
fearsome theriocephalic Goddess. It purports to concretize and trans- 
cend the Mata. This cuit appears to survive to-day in Népal as the cuit of 
Guhyesvarï. 

The Western Transmission, the pascimâmnâya, has as its main deity the 
hunchbacked or stooping goddess Kubjikâ, with the mantra-god 
Navâtma (The Ninefold) as consort. Its main text is the Kubjikâmata- 
tantra (KMT) 2 . This System is sâkta since the cuit places the Goddess 
above her consort. 

Lastly, the Southern Transmission, ( daksinâmnâya ). Here the main 
deity is the Goddess Kâmesvarî (with Kâmesvara), or Lalitâ/Tripura- 
sundarî (with Bhairava). This is very largely a cuit of erotic magic. It is 
characterized by the fact that the Goddess is worshipped in and as a 
nine-triangled diagram, the srïcakra, with a particular mantra, the srïvi- 
dyà, the name of which is sometimes given to this tradition itself. It has a 
vast literature, its basic texts being the Vâmakesvarîmatatantra (VMT) 
or Nityâsodasikàrnava (NSA), and the Yoginïhrdaya (YH) 3 . It seems to 
be the latest of the âmnâyas , since it quotes ail the others and is not 
quoted by them. It is still active nowadays in India and Népal. 


KASMIRIAN NON-DUALISM. 
THE TRIKA. ABHINAVAGUPTA 


„ I n the ninth century A.D. new developments appeared in the tantric 
Saiva traditions of Kasmir with the non-dualist doctrines “discovered” 
by Vasugupta, which he expounded in the Sivasütra (SS) and in the 
Spandakârikâ (SpK) (sometimes attributed to his pupil Kallata). These 
doctrines were further developed in the tenth century by Somânanda, in 
hjs Sivadrsti (SD), then by Utpaladeva, author of the Isvarapratyabhi- 
jnâkârikâ (IPK), and were definitively formulated by Abhinavagupta 
and popularized by his disciple Ksemarâja. 

Whereas the Saivasiddhànta (whose beliefs were those of the majority 
of Kasmirian Saivas) emphasized the fundamental importance of ritual, 
considering that the impurity ( mala ) fettering the human soûl was a 
substance ( dravya ) that only an action — ritual action — could destroy 
so as to permit libération ( moksa , mukti), for the non-dualists the root- 
cause of impurity and human bondage was ignorance ( ajnâna ). There- 
fore only knowledge, gnosis (Jhâna ), could eradicate it. This is clearly 

2. Critical édition by T. Goudriaan, Leiden, Brill, 1988. 

3. French translation by A. Padoux: Le cœur de la Yoginï (Paris, Collège de France, 
1994). 
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stated by Abhinavagupta at the very beginning (1.22) of the TÀ. Though 
giving ritual practices a secondary rôle, however, neither Abhinavagupta 
nor the other Trika authors denied them ail efficacy: in particular, 
initiation (dîksd) was always considered a necessary prerequisite of ail 
spiritual practices leading to libération. Indeed, the fact that ritual plays 
a fundamental part in the quest for libération emerges from the very 
structure of the TÂ. While the higher ways or means (upàya) to libération 
are mystical, and, as such, described in the first chapters (2, 3, 4) of that 
work, the bodily, yogic and ritual “external” practices outlined in chap- 
ter 5 are described in greater or lesser detail in ail the following thirty 
chapters, so that the main bulk of the TÀ concerns ritual practices and 
notions. 

This being so, the TÂ includes few metaphysical or theological passa- 
ges. Abhinavagupta’s philosophical views are to be found elsewhere: 
mainly in his two commentaries on Utpaladeva’s ïsvarapratyabhijnakâ- 
rikâ (IPK), the Vimarsinï (ÏPV) and the Vivrtivimarsinï (IPVV), and also 
in his Parâtrimsikâvivarana (PTV). But the TÂ is important not only 
because of the author’s précisé descriptions and interprétations of a 
number of rites, but also because of his numerous quotations from, or 
alllusions to earlier Tantric works, some of which are known only 
because of these references. In this respect, and because of its contribu- 
tion to the “domestication” of the kâpâlika-based Saiva ritual, the TA is 
a major work and a very interesting one. 


THE TANTRÀLOKA 


The TÀ numbering 5,858 stanzas is one of Abhinavagupta s longes 
works. In the last chapter he mentions the circumstances and settmg in 
which he composed it, but we do not know at what period of his lue t is 
happened. The work therefore cannot be dated precisely. One poin 
which Abhinavagupta States clearly is that the TÂ does not J? 
anything that is not already included explicitly or implicitly in the M , 
which, according to him (TÂ 1.18), contains the essence of the teachings 
of the Trika, which itself embodies the essence of ail the agamas and 
tantras. The TÂ would thus include ail that is most important m the 
Saiva traditions from their historical or mythical beginnings to the days 
of Abhinavagupta. We find indeed in it the ritual of the Siddhàntagamas, 
characteristic éléments of Kula, the Kâlï cuit of the Mata, and the 
deities, beliefs and practices of the pascimâmnâya and even of the 
daksinâmnâya. Ail this Abhinavagupta assembles in an original synthe- 
sis, together with the mystical teachings of some of his masters as well as 
with his own approach to spiritual life. 
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The TÂ is divided into 37 chapters, âhnika in Sanskrit, which literally 
means a day’s work. The àhnïkas are of varying length: chapter 34, for 
instance, contains 3 1/2 slokas, whereas chapter 15 has 61 1 stanzas. The 
order in which they are arranged is not illogical. They are listed in si 
278-284 of the first chapter, which then (si. 285-329) briefly describes 
their content, showing how the different subjects succeed one another. 
Lilian Silburn has not included si. 278-329 in the translation of the first 
chapter, considering it préférable to list them in the introduction. Here is 
this list: 

1. The different forms of knowledge ( vijnânabheda ): an introduction to 
the whole work. 

2. The “non-means” (anupâyd), also called gatopâya: [where ail] means 
disappear. 

3. The suprême means (paropâya ), or means of Sambhu (sâmbhavo- 
pàya)\ also called icchopâya, the means of the pre-discursive impulse 
(icchâ) to cognition. This is where the varnaparâmarsa, the phone- 
matic émanation of the cosmos, is described. 

4. The means of power (sâktopâyà) or way of cognition (jnânopâya ). 

5. The way of the limited soûl ( ânavopâya ), or of the ordinary man 
(naropâya). This is also called kriyopâya : the means of [ritual] 
action. 

These five chapters are those translated here. They number altogether 

I, 1 14 stanzas, that is, barely one fifth of the TÂ. They are, however, very 
important in that they expound the spiritual doctrine that pervades the 
TA, the aim of which is to show the different ways that can be followed to 
attain libération. Ail the subséquent chapters describe only the various 
rites and observances necessary to reach the goal shown in these first 
àhnïkas. 

6. The means of time ( kâlopâya ): how to transcend the flow of time — 
the samsara — and thus attain libération. 

7. The apparition of the wheels of power ( cakrodaya ): their rôle and 
uses. 

8. The course of space ( desàdhvan ): cosmology, description of the 
universe. 

9-10. The course and the divisions of the ontic levels ( tattvâdhvan , 
tatt vabhedanam ) . 

II. The course of the kalâs ( kalâdhvan ): the kalâs are divisions of the 
cosmos. 

12. adhvaprayoga : how to make use of the kalâs to attain libération. 

13. The descent of power (saktipàta): the nature, action and forms of 
divine grâce (anugraha). 
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Chapters 14 to 26 are devoted to different forms of initiation (< dîksâ ): 

the fact that 23 chapters, numbering altogether 1,400 slokas deal with 

this theme shows how important the subject was for Abhinavagupta. 

14. Introduction to initiation ( dïksopakrama ). 

1 5. The “regular” initiation ( samayadïksâ ): the first level of initiation by 
which one enters the Saiva fold as a “regular” member (a samayin), 
without being permitted to officiate. 

16. The initiation of the [spiritual] son (putrakadîksâ ), administered to 
the samayin, which qualifies him to officiate. It is also called 
visesadïksâ, spécial initiation, or nirvânadïksâ, liberating initia- 
tion. 

17. Rituals to be performed by the putraka so as to unité mystically with 
Bhairava. 

18. The abbreviated initiation ( samksiptadïksà ): a simplified ritual, 
which however can bestow the State of Siva ( sivatva ). 

19. The initiation that libérâtes immediately (sadyonirvânadïksâ) , also 
called sânkaradïksâ . 

20. The initiation that alleviates or equalizes the [weight of karman ] 

( tulasuddh idïksa ) . 

21. The initiation of somebody who is absent {paroksadJksâ ). 

22. The removal of marks ( lingoddhâra ): removing the traces left by the 
initiate’s previous acts or ritual practices. 

23. The consécration ( abhiseka ). This is the âcâryadïksâ, the initiation 
of the spiritual master. 

24. The last offering ( antyesti ): the funeral ritual. 

25. sràddha : death rites. 

26. Other acts to be performed ( sesawtti ). 

27. The Saiva icon and its cuit ( lingapüjâ or lingàrca). 

28. Occasional (naimittika) rites. 

29. The kulayàga, or mahâyâga: the “great rite” of Kula, involving 
sexual union with an initiated female partner 4 . 

30. The main mantras of the Trika and Kula. 

31. The mandata: how to draw and make use of the mandata of the 
tridents and lotuses ( trisülâbjamandala ), according to different 
Scriptures. 

32. The mudràs: different forms of the khecarunudrâ . 

33. The conjunction or unification ( ekïkâra ) of the wheels of power and 
of the energies with a view to libération. 

4. This rite has been studied by Liban Silbum in her book, Kundalinl The Energy ofthe 

Depths (Albany, SUNY Press, 1988). 
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34. The pénétration of the adept into his own nature ( svasvarüpapra - 
vesa). 

35. The reunion of the Saiva Scriptures ( sâstrameiana ). 

36. The transmission of the Saiva Scriptures ( sâstrâvasâra ), from Bhai- 
rava down to the tantras of the Trika. 

37. The treatises that must be read. In the last stanzas (33-85), Abhina- 
vagupta relates how his family came to Kashmir and how he com- 
posée! the TÀ. 

As appears from the list and content of these chapters, the TÀ 
expounds in a fairly logical way the ways and means to attain libération. 
The basic indispensable starting point of this quest is divine grâce, 
together with mystical expérience (chapters 2-5). This quest takes place 
in the world in which we live (chapters 6-12). Then, depending on the 
intensity of grâce (ch. 13), the disciple will receive a particular type of 
initiation (chapters 14-26); then, during his life, and depending on his 
social status, he must follow certain observances and ritual practices 
(chapters 27-34), for ail of which it is also necessary for him to know the 
Saiva Scriptures (chapters 35-37). The whole Saiva course of action is 
thus described, beginning with divine grâce, always pervaded by it, and 
always leading toward the same ultimate goal of libération. 


COSMOGONY AND LIBERATION. DIVINE GRACE 


One of the first points underlined by Abhinavagupta in the first 
chapter of thé TÀ is the rôle of ignorance ( ajnâna ) as the root-cause not 
mereîy of human bondage, but of the very existence of the cosmic flow, 
the samsara. Abhinavagupta distinguishes between two forms of igno- 
rance. On the one hand, spiritual ignorance, as we might call it — paurusa 
ajnâna, in Sanskrit — , so named because it appears on the cosmic level of 
purusa. And, on the other hand, intellectual ( bauddha ) ignorance, which 
is spécifie to the human intellect, buddhi. Man is bound (he is a pasiî), he 
is a limited soûl (an anu) because of this intellectual ignorance, though 
this is only the human form of the cosmic, paurusa , ignorance by means 
of which the deity, Siva, veiling himself by a kind of “cosmic déception", 
causes the world to appear. 

The suprême godhead is présent in this world through the agency of a 
number of divine (often féminine) entities or goddesses, and manifests 
himself by a “fivefold action" (pancakrtya ): création ( srstî ), maintenance 
( sthiti ), résorption (samhâra), concealment ( tirodhâna ), and grâce ( anu - 
graha ). Of these activities, tirodhâna has a particular importance, since 
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the wish of the Lord to conceal himself ( svâtmatirodhitsâ ) is, according 
to Abhinavagupta, the timeless foundation of karman and of the original 
human impurity ( mala ). tirodhâna is thus responsible for the existence of 
this world and of human bondage, whereas anugraha, grâce, brings 
about libération. Concealment and grâce are therefore somehow linked. 

Though the five actions or functions ( krtya ) of Siva are inséparable 
aspects of his activity, the last of these five, anugraha, is considered 
higher than the others. In the PTV, Abhinavagupta says that the very 
essence of the Lord is grâce. Siva, he States, does not differ from his 
power, sakti, which is “créative awareness bestowing grâce upon this 
world” ( lokânugrahavimarsamayï ). For grâce, rather than anugraha , 
Abhinavagupta usually employs the term saktipâta, “descent of [divine] 
power”, a term which perhaps evokes better than anugraha the purely 
gratuitous and totally free nature of grâce, which Siva freely bestows or 
withholds. Grâce takes also the form of the coming down to the level of 
mankind of the fearsome or favorable powers that either obstruct the 
path to libération or smootli it away by revealing the true nature of the 
Self. The importance of saktipâta in the eyes of Abhinavagupta is reflec- 
ted in the fact that a whole chapter (13) of the TÀ is devoted to the 
subject. This chapter immediately précédés those on initiation (dïksâ) 
because the Saiva adept will receive different types of initiation accor- 
ding to the intensity of the grâce bestowed upon him. 

According to Abhinavagupta, there are three types of grâce: intense, 
moderate and weak, each type being subdivided in the same way into 
intense, moderate and weak. There are thus nine sorts of grâce in ail. 

The mobt intense grâce bestows directiy either immediately or when 
one dies — complète libération. This condition CülTCSpomls to anupâya. 
The moderately intense one destroys ignorance and bestows the higllCSt 
gnosis, together with the full capacity to guide others: this is the grâce 
received by the most perfect master, the so-called svayambhu or akalpita 
guru. The weak form of this grâce gives the adept merely the desire to 
meet a master who will be sure to lead him to libération in this life 
( jïvanmukti ). Moderate grâce, we are told, does not shine spontaneously, 
as the intense one does, but it helps those who receive it to corne to know 
their essential identity with Siva, which they will réalisé completely only 
when they die, or, if that grâce is moderate or weak, after several other 
lives. As for the weak descent of power, with its three degrees, it is the one 
bestowed on those who need to follow various observances and ritual or 
yogic practices during a number of lives before they eventually reach 
libération. This is the case of those who follow the way of the limited 
soûl, ânavopàya. The weaker the grâce, the longer the path one must 
tread, and the more numerous the means that must be used to progress . 

So it appears that the quest for libération, the whole spiritual life, is in 
fact govemed by grâce. The direct action of Siva is felt everywhere, since 
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he is in truth the only real actor in this world. As Abhinavagupta States 
toward the end of the third chapter of the TÀ, to be liberated is to 
expérience complété identification with Siva’s cosmic activity. The ways 
or means ( upâya ) to libération are therefore (as stated in the first chapter, 
sloka 167-1 70) merely different types, or methods for experiencing, union 
(i âvesa ) or fusion (samâvesa) with the godhead. 


THE UPÀYAS 


Following as he does the play of divine grâce from its most intense to 
its weakest form, Abhinavagupta describes the different upâyas accor- 
ding to the greater or lesser intensity of grâce experienced by the Saiva 
devotee. 

On anupâya there is very little to say since this is a case where libération 
is bestowed, once and for ail, immediately and wholely, without anything 
having to be done in order to receive it. The problem with anupâya is 
whether this “non-way” really exists. To expound it before the other 
upâyas is, basically, merely to recall the fact of the universal and ever- 
existing presence of the godhead (satatodita, as it is usually expressed). 
Those on whom such a grâce is bestowed may die immediately because of 
its intensity. Should they survive, they are so fully absorbed in God that 
they are unable to act practically as a guru/âcârya. They can however 
help others by their mere presence. 

The sâmbhavopâya, the way of Sambhu (i.e. of Siva), also sometimes 
called paropâya , the suprême way, described in the third chapter, really is 
a way. It can be considered in essence as a simple way, since it aims at 
unifying mystically the adept’s consciousness with the original créative, 
non-cognitive impulse of the godhead: “that which shines on the thres- 
hold of knowledge, in the pure undifferenciated consciousness of one- 
self, says Abhinavagupta (TÀ 1.146-147), is what is called will or impulse 
(i icchâ] ).” But to hâve a total, intense and direct awareness (parâmarsa ) of 
such a reality is not simple and easy, the chapter is therefore a compara- 
tively long one. The more so as Abhinavagupta describes in it the process 
through which the pre-cognitive impulse of the deity créâtes the cosmos: 
this is the varnaparâmarsa, the manifestation in consciousness of ail the 
phonèmes of the Sanskrit alphabet, each bringing about the birth of 
each of the categories, or ontic levels (the tattvas), that go to make up the 
cosmos. The four levels of vâc, from parà to vaikharï, and the efficacy of 
the mantras, are also described there. The main tenets of the Trika 
metaphysics and cosmology, as interpreted by Abhinavagupta, are the- 
refore touched upon in this chapter. 
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In the sâkîopâya, the way of energy/power, or of cognition (jnàno - 
paya), the adept is to proceed from discursive thought ( vikaipa ) to 
non-discursive intuitive awareness of the Absolute as Power ( sakti ) 
through a process of mental or spiritual purification: by pure reasoning 
(sattarka) he attains enlightenment ( bodha ). In such a process, intense 
créative méditation (bhâvana) plays an important rôle, illuminated, of 
course, by grâce. In this (fourth) chapter, Abhinavagupta describes the 
action of the wheel of power (sakticakra), that is, of the divine entities, 
ranging from the empirical world to the level of the godhead, which 
inhabit and animate both the cosmos and human consciousness. These 
conceptions were adopted by Abhinavagupta from the “phased’ cosmo- 
logy of the Krama tradition. A soteriological practice making use of the 
two mantras S AU H and KHPHREM is also described here, this practice 
identifying the adept with the cosmic process as the play of Bhairava. 

The ànavopâya, the way of the limited soûl ( anu ), also called kriyo- 
pâya, the way of (ritual) action (chapter 5), is meant for yogins who are 
still enmeshed in the ways of this world but who nevertheless wish to e 
freed from them and attain libération. It aims at purifying the actions o 
such yogins by mental, ritual and yogic means. This chapter is not very 
long (only 158 slokas ), which may seem surprising if we consider e 
number and variety of ail such “inner” or “outer” practices. This î 
because Abhinavagupta touches only briefly here upon the subject, since 
many such ritual or yogic practices are described in the following c a P 
ters of the TÀ: as suggested above, it might be said that the main bu o 
the TÂ deals with ànavopâya. . , 

Such are the three différent upâyas. But as Abhinavagupta remin s u 
in the first chapter, ail ways hâve but one goal. Whatever pat o^ 
follows, the ultimate aim is always the same: fusion with the un i er 
ciated océan of Absolute Consciousness. 


THE T EXT OF THE TANTRÀLOKA. THIS TRANSLATION 


For this translation we hâve used the édition of the Tantra ° 
(together with Jayaratha’s commentary, the Viveka) by Pandits Mu un 
Ram and Madhusudan Kaul, published in Bombay and Srinagar î 
twelve volumes from 1918 to 1938, in the Kashmir Sériés of Texts an 
Studies (reprinted in eight volumes in Delhi, 1987). This is the on y 
existing édition of the TA. It is not strictly speaking a critical édition, u 
is not a bad one. It was used with a few emendations by Raniero Gno î or 
his Italian translation of the TÂ (Luce delle Sacre Scritture , lorino, 
UTET,1972), a pioneering and major indological work. But despite î s 
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merits, this remarkable translation présents difflculties for those unac- 
quainted with the Saiva traditions and who cannot resort to the Sanskrit 
text, since it does not include a translation of Jayaratha’s commentary, 
without which Abhinavagupta’s text is not easy to understand and is 
even sometimes completely obscure. This is why, for this much more 
modest undertaking (our translation covers vols. 1 to _3 only of the 
published text), we hâve added to the translation of the TA explan ations 
and notes, together with excerpts from Jayaratha’s Viveka, hoping thus 
to make Abhinavagupta’s work accessible to the lay reader whilst remai- 
ning of some use to Indologists. We hâve tried, when translating, to 
remain true to the letter and the spirit (as we hâve understood them) of 
Abhinavagupta. The explanations, excerpts and notes given here, while 
attempting to be generally informative on Saiva notions, tend to stress 
the mystical aspect of the text, which in these first chapters is fairly 
prédominant. 

JLilian Silbum, who was long hoping to publish a translation of the 
TA, on which she had worked for many years both in India and in 
France, decided to embark on the présent partial translation at a time 
when both her strength and eyesight were failing, and did not live to 
complété her task. So the work (especially as regards chapter 5) had to be 
finished without her help. She read only the first pages of the Introduc- 
tion. If she had been able to write or even supervise the entire book 
herself, it would certainly hâve been different. But it is to be hoped that 
even as it stands this translation may serve to introduce readers to some 
aspects of a work, the TÂ, that undoubtedly ranks among the main 
Indian religious and metaphysical texts. (Lilian Silbum’s own manus- 
cript was edited and word-processed by Jacqueline Chambron.) 5 


5. The English of this summary has been checked by Barbara Bray whose kind help I 
wish, once more, to acknowledge gratefully. A. P. 


PREMIER CHAPITRE 


Introduction générale 


RÉSUMÉ 


1-106. Dans ce chapitre, après les stances d’hommage à ses parents et a ses 
maîtres (1-21), Abhinavagupta expose, dans une introduction générale au an 
trâloka ( upodghâta 21-106), ce qu’est l’ignorance ( ajnâna ), seule cause du mon ® 
et de l’enchaînement de l’être humain au samsara , et ce qu’est la con ^ 1S ^f n j a 
( jhàna ) qui, annihilant cette ignorance, se révèle la seule cause possi e e 
libération (moks m a). Si l’initiation ( dïksâ ) a son utilité (43-46), elle n a e e 
cette vie que grâce à la connaissance. 

Celle-ci est connaissance de la Réalité suprême ( param tattvam), de Siva, pure 
lumière consciente {prakâsa, 52). Sont alors décrits (52-68) la nature de la ^ 
et ce que le yogin peut en connaître, ainsi que la façon dont agissent les en g ^ 
de Siva, notamment par leur présence dans le corps sous la forme , S0 P_ ^ 
(prâna). Il y a trois formes principales d’énergie divine : la volonté (icc 
connaissance (jtïàna ) et l’activité (kriyâ), la prééminence de C ^ UI L tro j s 
s’affirmant dans chacune des trois voies de la libération (68-94). . eur>> 
énergies ne sont « en réalité que des termes pour désigner la liberté du eig 
(94). Abhinavagupta continue en énumérant les noms divins et en g 
principalement celui de Bhairava (95-103). 


107-140. Dans la partie suivante (106-177), Abhinavagupta abor e q 9 
notions fondamentales : la roue des énergies (108-115), la puissance cre 
intérieure ( ântarï pratibha) du Seigneur (1 16), l’utilité des mantras et invoca 
— qui, quelle que soit la forme divine visée, s’adressent toujours en r a î 
Seigneur Bhairava, vénéré sous une forme limitée ou illimitée selon que 
recherche les expériences sensibles ou la libération — , le culte des divini e 4 
doit toujours être précédé de l’injonction ( vidhi ), les instructions ve îques n 
concernant pas la Conscience, Je absolu, spontanément manifeste, on on 
peut dire qu’Elle est une divinité. 


141-165. Rappelant que le Seigneur manifeste son Essence aux êtres humains so 
d’un seul coup, soit progressivement (140), Abhinavagupta indique qu î y 
plusieurs voies conduisant à la délivrance. Directes ou indirectes (142), e es se 
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subdivisent, mais on en distingue essentiellement trois. La plus haute est celle de 
l’épanouissement de la volonté : c’est la voie suprême, celle du Seigneur, Sambhu, 
le sâmbhavopâya (144-147), Vient ensuite la voie où se déploie la connaissance, 
voie fondée sur une certitude à base de vikalpa : c’est la voie de l’énergie, le 
sâktopâya (148-150). Quant à la voie de l’activité, celle du yoga et des rites, elle 
est, en réalité, une voie de connaissance (155) car l’activité, dit Abhinavagupta, 
est en essence connaissance. Toutes les voies mènent donc au même but, la 
libération. 

166-240. Abhinavagupta expose alors le système des trois voies telles que les 
présentent les sloka 20-24 du deuxième chapitre du MVT, qui décrivent diverses 
sortes de compénétrations ( samâvesa ) ou pénétrations ( âvesa ), c’est-à-dire 
d’absorptions en la divinité. Il traite d’abord de celle qui est propre à Siva 
(sâmbhava) et résulte d’un éveil spontané, intense, toute connaissance limitée 
étant engloutie (171-172). Ce qui est digne d’être connu se révèle dans un cœur 
éminemment pur (174-176). Il y aurait, selon le MVT, cinquante formes diffé- 
rentes de cette pénétration sur lesquelles quelques indications, peu claires, sont 
données (186-202), mais qui en définitive se ramènent toutes à la même expé- 
rience, celle de l’identité au suprême Siva, pure Lumière consciente. 

Plus brièvement sont envisagées la compénétration propre à l’énergie et celle 
qui caractérise la voie de l’activité. Dans la première, le sâktopâya, c’est l’énergie 
qui fait apparaître le fruit recherché (214-218) ; dans la seconde, celle de kriyo- 
pâya ou ânavopâya, sont utilisés les énoncés de mantras, les postures corporelles, 
etc. « Ces deux pénétrations, rappelle Abhinavagupta (226), sont dirigées vers le 
même océan de l’indifférencié. » 

241-334. Est examiné ensuite le rôle du maître spirituel (233-240), dont l’effi- 
cience tient à son unité avec la pure Conscience : fulgurant dans cette unité il ne 
fait qu’un avec sa lignée, qu’un avec ses disciples et ainsi se libère et les libère. 
C’est donc par la connaissance que le maître libère son disciple et non par les 
actions rituelles. 

La dernière partie du chapitre expose comment fonctionne la connaissance du 
monde objectif dont les plans et les étapes correspondent, pour Abhinavagupta, 
à ceux de la manifestation (srsti) et de la résorption ( samhâra ) cosmiques. 
Viennent alors les titres des trente-sept chapitres du TÂ (que nous avons traduits 
ci-dessus pp. 31-37), suivis de l’indication de leur contenu (277-329), puis les 
stances finales (330-334). 


STANCES D’HOMMAGE ET D’INVOCATION 


1 . Famille immortelle, inégalable, faite de l’émission à la nature fulgu- 
rante, celle de l’union du couple formé par le père au corps de plé- 
nitude et aux cinq visages qui abritent la splendeur, et par la mère 
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dont l’éclat, dans des émissions sans cesse renouvelées, se fonde sur la 
pure puissance créatrice [de l’énergie], que mon coeur fulgure totale- 
ment ! 

Jouant sur les termes, Abhinavagupta évoque ici son nom : Abhinava, 
‘sans cesse renouvelé’, celui de son père, Narasimhagupta, gupta signifiant 
‘caché’, rendu ici par ‘abritent’, et celui de sa mère Vimalâ, ‘pure’ ; il identifie 
ses parents, en tant que ses géniteurs (janaka, janani), à Siva aux cinq 
visages, c’est-à-dire à Sadàsiva d’une part, et à l’énergie créatrice de 1 univers 
d’autre part. 

Pour le Trika, qui relève de la tradition Kaula, la ‘famille (feula) est à la 
fois l’ensemble de l’énergie, les lignées (ou familles) de yoginï, le cosmos en 
tant que fait de ces énergies, et le corps humain en tant qu’homologue u 
cosmos. . . 

Le cœur (hrd/hrdaya) 1 , enfin, est le point où fulgure la Conscience ivine. 

« Cette fulguration, dit Utpaladeva (IPK I. 5,14), réalité infinie, transcen 
dant l’espace et le temps, essence de toute chose, on la nomme Cœur u 
suprême Seigneur ». C’est, en outre, dans son cœur, au centre le plus mtl ^ 
de son être, que le yogin éprouve la réalité du Coeur divin : « Le Cœur, i 
Abhinavagupta dans le PTV, est le soi de la Conscience » (samvidâtma ir ). 
Notons enfin que le cœur est aussi ‘le germe du Cœur (hrdaya ïja), e 
mantra S AU H, qui joue un rôle essentiel dans le Trika, comme on e ver 
plus loin 1 2 . 

2. Je salue la Déesse Para, puissance créatrice de la Conscience (cit 
pratibha) 3 associée à Bhairava, elle qui a pour siège les lotus [p ace 
sur les pointes du trident que forment le sujet connaissant, la conn 
sance et le connaissable. 

3. Je salue la déesse résidant dans le corps de Bhairava, le danseur q 
joue et brille, tel un éclair dans un ciel couvert d’une épaisse cou 
nuages. 

4. [Hommage enfin] au fulgurant trident de la gnose (/flâ/uwwfa) ^ 
détruit le triple asservissement [de l’homme] et peut anean ir 
obstacles sur la voie de la vérité. 

Ces trois stances font allusion au trisülamandala de Siva décrit aa ^1 
chapitre du TÀ. Dans le 15 e chapitre (si. 295-328), Abhinavagup a e P 
une méditation visualisante du trident de §iva en tant que rone 
déesses, Para, Parâparâ et Aparà, les plus hautes déités du Tri a. y _ ë 

doit se les représenter comme assises sur des lotus placés sur les rois p 
du trident, et ce dernier, axe divin du cosmos, comme s elevan an 

1. Sur hrd/hrdaya, voir par exemple A. Padoux, traduction de la Parâtrïsikâlaghuvjtti , 

(Paris, de Boccard, 1975), note 6, p. 65, et Lilian Silbum : Hymnes aux Kali, p. 

Mahârthamanjarï, Paris, pp. 98-100. 

2. TÀ chapitre 5, àloka 54-61. 

3. pratibha : sur ce terme voir l’introduction p. 54, note 87. 
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corps jusqu’au-dessus de sa tête 4 . Selon Jayaratha, le troisième sloka 
ci-dessus se réfère à Aparâ, et le quatrième à Parâparâ. 

Le triple asservissement ou triple lien ( bandhatraya ) enserrant l’être 
humain, enchaînant Yâtman , est formé par Y ânavamala, impureté ou 
souillure ( mala ) originelle (ou ‘atomique’), qui fait de l’homme un être 
limité, un ‘atome’ ( anu ) spirituel, séparé du divin ; par le karman, action, qui 
est la cause de sa naissance et de son maintien en ce monde ; et enfin par la 
mâyâ, c’est-à-dire par tout ce qui relève du monde empirique et de l’erreur. 
Ce triple mala, selon le sivaïsme non dualiste, a pour nature l’ignorance 
(ajnâna) et, seule, le détruit la connaissance (Jnâna ) qui libère, comme 
l’expose Abhinavagupta dès la première partie de ce chapitre (si. 22 et sq.). 

5. L’énergie de liberté (, svâtantryasakti ), le désir de créer la succession 
temporelle (krama) 5 et le fait même de l’écoulement temporel (kra- 
matva) sont des manifestations de la puissance de l’Omniprésent 
(vibhu) 6 . Puissent ces trois déesses me révéler intérieurement le Sans- 
Egal (anuttara) 7 ! 

Pour le Trika, la liberté, la totale autonomie, est le plus haut aspect de la 
puissance divine : c’est en toute liberté et par l’effet de cette même liberté que 
le Seigneur crée le monde dont la nature même d’écoulement soumis au 
temps est un effet de sa toute-puissance. C’est, dit Jayaratha, parce qu’il est 
la suprême lumière consciente ( paraprakâsa ), au-delà de toute activité créa- 
trice ou autre, que le Seigneur est le Sans-Égal, l’incomparable Réalité que le 
yogin doit appréhender intérieurement. 

6. Ô Ganapati, fils de la déesse, unique, [Toi] dont la nature fait appa- 
raître l’omnipotence divine et qui règnes sur la grande roue des rayons 
[des sens] 8 , Toi, beau comme la lune étincelante et, dans ton jaillissant 
épanouissement, océan de ma conscience, [viens à mon aide] ! 

4. Voir sur ce point l’étude d’A. Sanderson : « Mandala and Agamie Identity in the 
Trika of Kashmir » déjà cité, introduction, note 1 1, notamment la figure de la p. 187. 

5. L’emploi des termes krama, kramatva pour désigner l’écoulement temporel, déroule- 
ment phasé (puisque cyclique) de la manifestation cosmique, est sans doute une allusion à 
la doctrine du Krama dont les notions sont très présentes dans le TÀ. 

6. Vibhu, l’Omniprésent mais aussi le Tout-Puissant, le Seigneur, est une des appella- 
tions de §iva. 

7. Abhinavagupta glose longuement, au début du PTV, le terme anuttara, dont il donne 
seize interprétations ; anuttara est ce qui n’a pas (a-an) d’autre (uttard) qui lui soit égal ou 
comparable. On peut traduire ce terme aussi par incomparable, ‘sans second’. C’est 
l’absolu sans second, le plan transcendant le plus haut de la divinité. Dans l’émanation 
phonématique, anuttara correspond au premier phonème du sanskrit A, qui, comme 
l’absolu lui-même, précède ontologiquement, en leur étant sous-jacent, tous les autres 
phonèmes dont il est l’origine, il est donc antérieur à la manifestation, anuttara est aussi 
akula, ce qui n’est pas kula, ce qui est au-delà de toutes les familles ou catégories divines 
cosmiques ou humaines. Voir A. Padoux, Vàc, ch. 5, pp. 235-243, et Lilian Silburn, MM. 
p. 99, Hymnes aux Kâlï, pp. 9-10, Hymnes de Abhinavagupta , p. 59 sq. 

8. mahâmarïcicakra : la conception de la roue cosmique des sens est une des notions du 
Krama reprise dans le TÀ, comme on le verra plus loin (TÂ 4, 122 sq.). 
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Jayaratha fait observer que Ganapati/Ganesa n’est pas le seul fils de la 
Déesse, car les traditions kaula ont coutume de lui en attribuer deux : 
Ganesa et Batuka (qui est une forme de Bhairava). Ce sont deux ‘gardiens 
du champ’ (ksetrapâla) dont l’aide est invoquée au début de nombreux 
textes sivaïtes. En tant que maître des obstacles ( vighnesa ), Ganesa est 
particulièrement capable d’écarter toute difficulté, il s’y applique sur le plan 
métaphysique, dit Jayaratha, « en faisant disparaître la souillure de l’objec- 
tivité ». 

On remarquera ici l’identification d’une forme divine avec la conscience 
de l’adorateur. 

Puis Abhinavagupta rend hommage à ses maîtres, à la lignée initiatique et 
à la traditition scripturaire à laquelle il se rattache, celle du Kula qui, précise 
Jayaratha, est supérieure à toutes les autres. Il commence en invoquant 
Macchanda/Matsyendranàtha, fondateur mythique du Kula : 

7. Que me soit favorable Macchanda, l’Omniprésent, lui qui a repoussé 
le vaste et multiple filet rougeoyant 9 [de la Mâyâ], assemblage e 
nœuds et de trous, étendu en tous fieux ! 

8-9. Gloire aux premiers maîtres brillant comme des perles précieuses 
dans le fleuve de la tradition spirituelle à laquelle Tryambaka a 
son nom, pilotes infaillibles qui nous guident sur 1 océan aux o 
mouvants des traités magistraux ! Gloire au maître sans parei [qu o 
célèbre sur terre sous le nom de Srlkantha, et [gloire] au Bien eure 
Mahesvara ainsi qu’à Bhütirâja, autres formes prises par lui . 

Après avoir invoqué Macchanda/Matsyendranàtha, 
hommage à Tryambaka, qui aurait été à l’origine de la tradition a ^ 
Trika et auquel auraient succédé Érîkantha, puis Maheévara. e : 

selon Jayaratha, aurait fondé la tradition dite Ardhatraiyam a » 
nommée parce que issue de la fille de Tryambaka. Bhütiraja, p^^^ ^ ^ 
d’ Abhinavagupta, lui aurait enseigné un mantra particulier. 0 me ^es 
voit ici, Abhinavagupta considérait Mahesvara et Bhütiraja c ^ j es 
réincarnations de Srlkantha. De ces maîtres on ne sait rien. ^ n : J® ’ pta 

maîtres de l’école sivaïte non dualiste cachemirienne qu . 

invoque maintenant sont connus et peuvent être situés dans e P 

10. Gloire à [l’œuvre] qu’élabora le grand Utpala[deva] à partir de 
renseignement du glorieux Somânanda, qui émane de la supre 
Conscience comme un parfum partout répandu ! 

1 1 . Je salue le maître Laksmanagupta [pareil à] l’abeille qui, fortifiée par 
la jouissance du suc [des fleurs] qu’elle butine, s’enchante e son s 
bourdonnement ! 


9. râgâruna : on pourrait dire ‘rouge de passion’. Le mot râga lui-mem g , 

bien rouge que passion. Rougeur et passion sont donc liées, cette passion e an 

à l’univers manifesté. Le rouge ( aruna ) est donc tout naturellement la cou eu 
Maya' ou de Y indrajala, le filet magique qui enserre le monde et illusionne e re 
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12. Tout ce que je pouvais désirer me fut enseigné par le vénérable 
Cukhulaka, maître éminent, reposant en pleine félicité, familier du 
sens de tous les Traités ! 

Ayant rendu hommage à Somânanda qui, après Vasugupta, fut à l’origine 
de l’affermissement du sivaïsmenon dualiste au Cachemire, puis à son 
disciple Utpaladeva, l’auteur des îsvarapratyabhijnâkârikà, texte de base de 
la Pratyabhijnâ, enfin à Laksmanagupta, disciple du précédent, Abhinava- 
gupta rend grâce à son père, Narasimhagupta, qui se nommait aussi Cukhu- 
laka. A ces maîtres spirituels, également maîtres en philosophie ou méta- 
physique, Abhinavagupta ajoute le nom de Sambhunâtha, qui l’initia, croit- 
on, aux pratiques tantriques kaula : 

13. Gloire à Sambhunâtha, être unique, qui fut, accompagné de sa 
bienheureuse, habile à fuir le monde ! Tout impénétrable que soit la 
voie des Ecritures sivaïtes, les rayons émis par son enseignement l’ont 
cependant éclairée pour moi. 

14-15. Nombreux et divers sont les manuels en usage dans les differents 
courants [doctrinaux]. Pour la doctrine du Trika sans égal, en revan- 
che, il n’y en a même pas un. Aussi, à la demande de vertueux disciples 
et étudiants, ai-je composé cet ouvrage clair et complet. 

16. Abhinavagupta enseigne cette [doctrine], lui que fait fulgurer la 
connaissance née du culte — destructeur du poison enveloppant les 
liens de l’inconscience — qu’il rend à la succession des maîtres, et pour 
commencer aux pieds de lotus de Bhattànàtha et à ceux de la 
Bhattârikâ. 

Au sloka 13, Abhinavagupta appelle par son nom Sambhunâtha qui fut 
son maître en Kula. Au sloka 1 6, il le nomme Bhattànàtha, vénérable Maître. 
Dans les deux cas, il l’invoque avec sa compagne ou partenaire des rites 
sexuels : sa düti qu’il appelle d’abord bhagavatï, ‘bienheureuse’, puis 
bhattârikâ , ‘vénérable Dame’. Abhinavagupta souligne ici et dans les stan- 
ces suivantes que l’enseignement du TÂ n’est autre que celui du Trika (issu 
lui-même de la tradition du Kula), tel qu’il est exposé en particulier dans le 
Mâlinlvijayottaratantra : 

17. On ne trouvera rien ici qui n’ait été clairement exprimé ou suggéré 
par le dieu des dieux dans l’insigne Màlinlvijayottara. 

1 8. Cet enseignement du Seigneur omniprésent divisé en huit, dix-huit et 
soixante-quatre a pour essence la doctrine du Trika dont l’essence se 
trouve elle-même dans le Mâlinï(vijayottara). 

La division des traditions sivaïtes tantriques en dix et dix-huit est celle des 
âgamas dualistes, comptant, selon la tradition, vingt-huit textes principaux 
( mülâgama ), parfois répartis en deux groupes de dix et dix-huit. La division 
en soixante-quatre est celle, également traditionnelle et toute théorique, des 
tantras sivaïtes ou sâkta, répartis ordinairement en huit groupes de huit 
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tantras. Jayaratha, dans le commentaire de ce sloka , confirme cette tradition 
et donne une liste de soixante-quatre tantras tirée d’un texte aujourd’hui 
perdu, la Srîkantha-samhitâ (ou Srïkanthiya-samhitâ) ; cette liste, bien 
qu’incluant un certain nombre de textes attestés, paraît très largement 
artificielle. 


19. Donc, obéissant à nos maîtres, nous faisons apparaître [ici] tout ce 
que contiennent [ces traités] et que n’ont pas vu les sages étrangers à 
cette tradition. 


20. Telle est l’œuvre d’Abhinavagupta, lui qui a obtenu la perfection en 
méditant sur les pieds de lotus du Dieu aux trois yeux. 

21. Afin d’adorer le Seigneur, étudiez ce lotus du cœur d’Abhinavagupta 
qui s’est épanoui à la splendeur émanant des pieds lumineux u 
Seigneur Sambhu. 


Ayant ainsi loué la divinité, rendu hommage à ses parents et a ses mai res 
et rappelé la tradition scripturaire qui est la sienne, Abhinavagupta a or e 
l’exposé de la ‘Lumière sur les Tantras’, le ‘Tantràloka’, en commençan par 
une introduction générale. 


INTRODUCTION GÉNÉRALE (22-106) 

« Ici-bas, dit Jayaratha (p. 54), les enseignements sont «ux 

délivrance est le seul but à atteindre, tandis que doit être abandon . 
du devenir, le samsara, son contraire. Ce dernier a pour UI ^ c Q uan d 
sance erronée qui est à l’opposé de la connaissance de la Rea i ' . 

celle-ci est atteinte de façon immédiate, la délivrance est °ktenue^p gur ce 
l’ignorance a disparu. Les enseignements ne sont pas en 
point, ils ignorent cependant la nature de la connaissance e nréci- 

« L’illusion les fait tourbillonner ici-bas sans qu ils soien g’ n 
sèment à cause de leur désir de délivrance » déclare ainsi un ve 
la délivrance que les enseignements préconisent, n est pas 

délivrance. » . délivrance 

Abhinavagupta commence donc par définir ce que sont ier U . nr é n on- 
afin de montrer ce qui distingue le TÂ des autres traites, a savoi P 
dérance accordée à l’investigation relative à la libération des liens 


CONNAISSANCE ET IGNORANCE 

22. L’ignorance est la cause incitatrice 10 de l’écoulement universel 
(. samsrti ), la connaissance, la cause unique (ekakaranam) de la déli- 
vrance. Tous les traités le proclament : 

10. hetu : cause incitatrice, qui a pour racine Vu”, projeter, est distingué ici de kâranam . 
cause en général. 
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Et ceci n’est pas une thèse qui nous est propre ( svaupajna ), commente 
Jayaratha. En effet : 

23. « L’ignorance, dit-on, est l’impureté fondamentale ( mala ) n , cause 
de la pousse qui donne naissance au flux du devenir. » Voilà ce que 
déclare le MâlinIvijayottara[tantra,l. 23]. 

« L’ignorance est ténèbres, connaissance limitée, elle provient de ce que le 
Seigneur cache sa propre essence par le jeu de sa pure liberté ; cette connais- 
sance limitée, conception erronée qui confond soi et non-soi, est ‘l’impureté 
atomique’ ou de finitude ( ânavamala ) et non l’impureté substantielle 
(dravyarüpa) réfutée aux chapitres 9 et autres de ce traité 12 . » 

Selon Utpaladeva (ÏPK IL 2, 4) : « Connaissance sans liberté, liberté sans 
connaissance, telle est la double impureté qui tient à l’occultation de la 
propre essence de soi. » 

Bien que l’ignorance ait un double aspect apparaissant au niveau de 
l’esprit (purusa ) et à celui de l’intellect ( buddhi ), seul le premier aspect est ici 
traité. 

Abhinavagupta déclare donc : 

24. Cette précision écartant la possibilité que cette [ignorance] soit celle 
qui réside dans l’intellect et qui est postérieure au samsara , [le Sei- 
gneur] dit que la délivrance a lieu en l’absence de cette [ignorance]. 

« Préciser que l’ignorance est la cause de la pousse du samsara, dit 
Jayaratha, ne signifie pas que l’ignorance intellectuelle, [si] difficile à définir, 
est la cause de l’impureté d’action ou d’activité, mais au contraire que cette 
dernière est la cause de l’ignorance [intellectuelle]. 

« Le corps, en effet, est cause de l’action, du fait qu’il est formé de 
l’ensemble des organes sensoriels et intellectuels qui accomplissent leurs 
tâches [respectives]. ‘L’impureté d’illusion ( mâyïyamala ), proclame-t-on, 
prend l’aspect du corps et des mondes’. La connaissance intellectuelle est 
donc postérieure au samsara, c’est-à-dire au corps. 

« Pourquoi mentionner qu’est éliminée la possibilité de cette [ignorance 
intellectuelle] ? La délivrance ne procède pas de la disparition de cette 
ignorance puisque, si celle-ci ne fonctionne plus et que surgisse la connais- 
sance intellectuelle, cette dernière, bien que douée de purs vikalpa 13 , produit 

11. Jayaratha précise (p. 55) que cette impureté est Y ânavamala . Cf. ici pp. 78, 86. 

12. Au neuvième chapitre du TÂ, Abhinavagupta décrit l’apparition des catégories, 
( tattva ) constitutives de la manifestation cosmique en soulignant le rôle de l’ignorance dans 
l’enchaînement des créatures par les liens du samsara. Il y cite d’ailleurs de nouveau (9. 
121-122) la stance 1, 23 du MVT. Abhinavagupta prend ici position contre la conception 
des âgamas sivaïtes pour qui l’impureté (mala) qui cause le samsara et y enchaîne les êtres 
est une substance ( dravya ) dont le caractère, en quelque sorte matériel, fait qu’elle ne peut 
être annihilée que par des actes (kriyâ), c’est-à-dire par les rites. 

13. vikalpa est un terme difficile à traduire. Construit sur la racine KLP, kalpate , avec le 
préfixe vi-, marquant la division, la divergence, la séparation, vikalpa est une organisation 
dissociatrice ou une production par séparation. Le terme désigne aussi l’alternative, 
l’option entre deux choses ou le doute, mais aussi la pensée conceptuelle, la connaissance 
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néanmoins le flux du devenir. Selon qu’il est dit : ‘Tout vikalpa relevant de ce 
flux, que le sage ou le pandit ne s’attache pas même au vikalpa [relatif à] 
l’ultime Réalité (paramârthay . Et aussi : ‘quelle différence y a-t-il, en effet, 


entre vikalpa pur et vikalpa impur ?’ 

« Si, néanmoins, l’ignorance spirituelle cesse d’opérer, à l’issue de 1 initia- 
tion et d’autres moyens, et si la connaissance intellectuelle apparaît, celle-ci, 
comme on le dira, permet d’obtenir la délivrance durant la vie ; mais, à elle 
seule, elle ne fait rien acquérir. Par contre, la connaissance spirituelle due a 
la disparition de l’ignorance spirituelle est cause de délivrance sans qu il soit 


nécessaire d’acquérir aucune autre chose. 

« Dans l’initiation, dit une stance citée par Jayaratha, doivent être puri- 
fiés les liens spirituels et non ceux de l’intellect ( dhîgatâh ). Dès lors, initia 
tion ne sera pas infructueuse même si la pensée conserve des imper ec 


tions. » _ 

« [La connaissance spirituelle] est par essence pure connaissance (jnana - 
matra), absence d’ignorance, c’est-à-dire parfaite compréhension [purna 
khyâtih), essence de la Réalité, masse dense de lumière consciente e e 
félicité. Son déploiement constitue la délivrance. » (pp. 56-57) 

Précisant ce qu’il entend ici par ignorance, Abhinavagupta ajoute . 


25. Le mot ‘ignorance’ ne signifie pas ‘absence de connaissance , ce qui 
conduirait à l’erreur d’une définition trop étendue {atiprasanga)- , 
voit-on pas en effet qu’une motte de terre et autres [choses inanimées, 
donc ignorantes,] ne transmigrent pas pour autant ? 

Le terme ‘ignorance’ désigne donc une connaissance incomplète [ou 
imparfaite] (apürnajnâna). 

26. C’est ce que disent les Sivasütra [pour qui] l’ignorance^ n est autre 
qu’une connaissance qui n’éclaire pas la réalité à connaître a 
totalité. 

27. « Le Soi est conscience », « la connaissance est le lien ». Ce s deux 
[premiers] aphorismes [des Sivasütra], qu’on les unisse ou qu on 
prenne séparément, confirment notre conception [de 1 ig n0 
comme connaissance limitée. 

Les deux sütra sont : caitanyam âtmâ et jfiânam bandhah. L interprétation 
de ‘ignorance’ comme ‘connaissance limitée’ résulte également es^ e^ 
lectures possibles de ces deux sütra : jfiânam ou ajnânam, selon que e 

différenciatrice qui pose une chose par opposition à une autre, et même 
ce qu’en dit Abhinavagupta dans l’IPV : « La détermination ou bi-polarisation t £ erta j ns 
ainsi nommée parce qu’elle découpe (vi) et délimite une chose de toutes par s ’ at j on • jj 
auteurs proposent de traduire ce mot par conceptualisation ou même par struc • ^ 

s’agit toujours du découpage que la pensée introduit nécessairement ans P . 
conscience du donné, ou de l’organisation différenciatrice propre à tou e pen . 
nelle. La difficulté qu’il y a à rendre compte de ce terme nous a souvent amenés 
traduction, nécessairement réductrice. 
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âtmà du premier sütra est relié ou non au mot suivant, jnâna. Le terme 
‘ignorance’ désigne donc une connaissance imparfaite. Au niveau de la 
réalité à connaître (cf. i/. 26), les impressions objectives comme la couleur, 
ou subjectives comme le plaisir, qui constituent la connaissance incomplète 
[de la dualité], ne font pas apparaître la réalité sous son aspect universel. La 
Suprême Réalité à connaître est, en effet, Siva, identique à la lumière 
consciente. 

28. Dans le premier sütra , le mot caitanya, conscience, dont le suffixe 
(- ya ) implique l’abstraction, exprime la pure liberté définitive, au-delà 
de toute distinction ( anâksjptavisesa ). 

29. Le second sütra , au contraire, concerne une action ou un instrument 
d’action (karana), ce qui implique la dualité dans l’essence de cette 
pure conscience. 

30. L’ignorance, [elle], n’est que déploiement de la dualité et celle-ci, 
étant vide de réalité [inconsciente, tucchatvât], est un lien ; elle doit, de 
ce fait, être tranchée ; c’est ce que dit [le sütra si on le lit] de façon 
différente [c’est-à-dire si on lit i ajnànam , \. 

« Tout ici-bas est conscience, dit Jayaratha, et la conscience, caitanya, est 
souveraineté, liberté sans division ( bheda ) aucune, pas même celle des 
attributs tels que l’éternité, l’omnipénétration, bien que ceux-ci la caracté- 
risent normalement. Le suffixe -ya exprimant une notion abstraite indique 
l’absence d’autres attributs. Dans l’acte conscient, conscience et agent 
s’identifient. 

« Le second sütra, si on lit « ajnânarn bandhah », implique, par contre, de 
façon condensée, le déploiement de la dualité, en suggérant qu’agent, objet 
de l’activité et activité elle-même sont distincts et causes de séparation 
(< avacchedaka ). 

« Ainsi, dès que se déploie la dualité qui est ignorance ou connaissance 
limitée, l’essence plénière, identique à la non-dualité de la conscience 
( samvit ), n’est plus perçue et, parce qu’on ne perçoit pas la plénitude, 
mondes et corps se révèlent comme productions mentales ( manyatâ ) sous 
des aspects multiples, maléfiques et bénéfiques. 

« Puisque cette connaissance est limitée, on la nomme ‘lien’ et ce ‘lien’ 
n’est autre que la triple impureté. Si elle est un lien, l’ignorance qui est 
non-connaissance, a-jnâna, doit être complètement détruite. C’est ce que dit 
une stance : ‘Impureté d’action, impureté d’illusion, [impureté] ‘atomique’, 
tout cela doit être abandonné.’ 

« Mais ici, comment sait-on, se demande Jayaratha (p. 61), que la 
connaissance limitée est ignorance, non-connaissance ( a-jnânam ) en tant 
que déploiement de la dualité ? C’est ce qui est dit, quand on lit les Sivasütra 
de façon différente, en reliant les deux premiers sütra : caitanyam âtmâjnâ- 
nam bandhah ». 

Dès lors, que faut-il entendre par ‘délivrance’ ( moksa ) ? 
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31. Ce que l’on nomme délivrance n’est pas une réalité quelconque, 
consciente ou inconsciente, séparée du Soi qui est liberté. Ce terme ne 
doit pas être connu comme désignant une entité particulière 14 . 

32. Au fur et à mesure que la connaissance des niveaux du connaissable 
se déploie, de plus en plus parfaite, de plus en plus élevée, elle met 
progressivement fin aux aspects correspondants du flux du devenir. 

Si l’on suit par exemple le système des six cheminements ( sadadhvan ) 
constitutifs du cosmos 1 5 , la connaissance, éclairant dans l’ordre descendant 
de Yadhvan, les kalâ, les tattva, puis les mondes ( bhuvana ), les résorbera 
successivement dans la conscience. Pour Abhinavagupta, seule la doctrine 
sivaïte non dualiste permet d’obtenir un tel résultat. 

33. « Je ne suis pas souillé par l’attraction ( râga ), etc. » [disent les 
Yogâcâra], «je suis vide» [déclarent les Màdhyamika], «je suis 
dépourvu d’activité » [pensent les adeptes du Sâmkhya]. Ces connais- 
sances, réunies ou séparées, délivrent seulement d’un aspect du 
samsara. 

Abhinavagupta, dans ce Éloka, rejette aussi bien l’idéalisme des boud- 
dhistes Yogâcâra et Màdhyamika que le dualisme du Sâmkhya, les uns 
déniant toute réalité au monde, l’autre pensant que l’être suprême, 1 epurusa, 
est inactif. Chacune de ces doctrines ne libère que d’une erreur, alors que a 
délivrance doit être affranchissement de tout ce qui limite l’être. 

34. C’est pourquoi se libérer d’une limitation n’est pas vraiment se 
libérer puisque d’autres limitations demeurent. Le véritable libéré es 
exempt de toute limitation. 

35. La connaissance des niveaux du connaissable, en sa totalité et sans 
limite, n’admet l’ignorance d’aucun aspect du connaissable, et c es e 
qui confère la véritable délivrance. 

Dans sa glose, Jayaratha oppose les actes de prise de conscience^de 
l’objectivité ( idantàparàmarsa ), causes de contraction ,6 , à la prise e c 
cience de la subjectivité suprême (parâhantâparâmarsa) qui est liberatnc . 

14. moksa : délivrance, libération ; ce n’est autre, en réalité, «que le déploiement de 
notre propre essence » comme le dit plus loin Abhinavagupta (chap. I, sloka 156). 

1 5. Sur le système des six cheminements, voir A. Padoux, Recherches sur la sywoo 

l’énergie de la parole dans certains textes tantriques (Paris, Ed. de Boccard, 197 ) ou ac, 
chapitre 6, qui est consacré aux a dhvan. ... 

16. samkoca : voir le Pratyabhijnâhrdaya de Ksemarâja. Les termes samkoca e w asa, 
contraction et expansion, expriment le double mouvement de repliement et d épanouisse 
ment qui anime la Conscience divine et par lequel ou bien elle se replie, se contrac e, ce qui 
correspond à la prise de conscience, à la manifestation de l’objectivité, ou bien s panoui , 
se répand, et donc résorbe la manifestation en elle-même, retrouvant sa purete origine e. 

Les termes unmesa et nimesa, éclosion et repliement, expriment le même dou e mouve 
ment de la conscience divine ou de la conscience humaine. 
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36. La connaissance et l’ignorance se présentent chacune, selon l’ensei- 
gnement de Siva, sous deux formes distinctes : l’une spirituelle 
( paurusa ), l’autre, intellectuelle (bauddha). 

37-38. L’ignorance spirituelle est ce que l’on nomme impureté {mala). 
Relevant de l’esprit, elle est le voile qui cache notre propre nature 
sivaïte, laquelle est activité et conscience en leur plénitude. [Cette 
ignorance] procède, en effet, d’une activité et d’une conscience 
contractées. Elle est propre à l’être asservi et ne relève pas du domaine 
différencié, ni de l’intellect, car elle n’a pas pour fonction la détermi- 
nation ( adhyavasàya ), etc. 

Jayaratha cite ici les sloka 15 etl6 du Paramârthasâra 17 : « La déesse 
Màyàsakti, l’Énergie d’illusion, est l’autonomie suprême du grand Seigneur. 
Elle réalise des choses extrêmement difficiles. Elle est le voile qui recouvre le 
Soi de Siva. » (15) 

« Dès que, sous l’emprise de l’illusion, la conscience d’éveil ( bodha ) est 
souillée, elle devient une âme individuelle (pumân ), un être asservi. Elle est 
liée par le temps, la détermination, la restriction et au moyen du désir et du 
savoir [limité]. » (16) 

Selon le sloka 37 et cette dernière citation, mala, que nous traduisons, 
conformément à l’usage courant, par ‘impureté’ ou ‘souillure’ (et donc 
l’adjectif malita, par ‘impur’, ‘souillé’), ne correspond pas, dans les tradi- 
tions sivaïtes, à ce que nous entendons ordinairement par ces mots. Le mala 
n’est pas une impureté résultant d’un acte ou d’un contact impur : c’est une 
impureté liée à la condition naturelle même de l’être humain vivant en ce 
monde, lequel est décrit comme un anu, un ‘atome’ spirituel, c’est-à-dire une 
entité délimitée, coupée par sa nature même de la totalité divine. Les textes 
nomment d’ailleurs l ànavamala’ ou ‘ sahajamala’, cette impureté essentielle, 
constitutionnelle ou naturelle. 

L’être soumis au mala, soit tout être humain, n’est impur qu’en tant que 
sa nature limitée le coupe de la pureté divine, de la suprême Conscience. 
C’est pourquoi Abhinavagupta nomme mala l’ignorance spirituelle propre à 
l’être incarné. 

39-40. « Cela, je le connais ainsi » : quand apparaît une telle notion 
déterminée, causée par le reflet [de la lumière] dans l’individu entravé 
par les six ‘cuirasses’, on dit qu’une telle connaissance est ‘ignorance 
[intellectuelle]’. Ignorance spirituelle et ignorance intellectuelle se ren- 
forcent mutuellement. 

Quand la connaissance ne porte pas sur cela seul qui doit être connu, §iva 
ou le Soi universel, elle est limitée. Située au niveau de buddhi, l’intellect, elle 
n’est qu’intellectuelle, imparfaite car entravée par les cinq cuirasses (kan- 
cuka ) enserrant le soi limité : kâla, le temps, niyati, la restriction ou nécessité, 

17. Cf. Le Paramârthasâra d’ Abhinavagupta, traduction et introduction par Liban 
Silbum, p. 68 (Paris, de Boccard, 1957, réimpr. 1986). 
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ràga, l’attachement, vidyâ, le savoir limité et kalâ, la limitation, à quoi 
s’ajoute mâyà , ce qui fait six. 

4L Quand s’épuisent les tendances inconscientes {samskârd) de l’être 
asservi et qu’il obtient l’état suprême, la connaissance spirituelle 
( yijnânampaurusam ) qui s’épanouit alors est une connaissance sans 
différenciation, [apte à effacer alternative et dualité]. 

Comme l’ignorance, la connaissance est aussi de deux sortes : 

42. Le vikalpa 18 qui se déploie en harmonie avec la connaissance du Soi 
indifférenciée et bien épanouie, c’est la connaissance intellectuelle 
(bauddhavijnâna). Comme les ignorances, les connaissances se renfor- 
cent mutuellement. 

Pour illustrer l’harmonie qui peut régner entre les deux connaissances, 
Jayaratha fait allusion à une stance de l’ÏPK (4, 1 2) dans laquelle Utpaladeva 
déclare : « Celui qui a réalisé son identité avec l’univers et sait que tout ce qui 
est manifesté est simplement sa gloire est le plus haut Seigneur, même quan 
les vikalpa continuent à déferler. » 

43. Si l’ignorance spirituelle est détruite grâce à l’initiation 19 , etc., la 
connaissance qui lui correspond ne se révélera clairement qu a 
dissolution du corps. 

44. Mais si, grâce à la connaissance intellectuelle, l’ignorance intellec 

tuelle cesse de se déployer, la libération en cette vie est là, sur la paume 
de la main 20 . . , 

L’ignorance intellectuelle peut être dissoute à l’aide d’un processus in 
lectuel (telle la lecture des traités), mais celui-ci ne peut donner la h 
même après la mort. Si, par contre, on jouit de la connaissance spiri^^ 
l’ignorance spirituelle ayant été écartée à l’aide du yoga, et g j on 

conscience de sa véritable essence, on est libéré après la mort. ^ nte jj ec _ 
possède la connaissance spirituelle après qu’a disparu l’ignorance 
tuelle, on obtient la libération durant la vie : 

45. L’initiation, quant à elle, n’est vraiment libératrice que si elle est 
précédée d’une connaissance intellectuelle. Ce qui prédomine, en 
cas, c’est donc encore la connaissance intellectuelle. 

Seul, dit Jayaratha, le maître qui connaît parfaitement les textes sivaïtes 
peut conférer l’initiation libératrice, car il donne avec celle-ci la connai 

18. Cf. sloka 24. .... pçt 

19. Dans la tradition âgamique, et comme le dit Jayaratha, 1 initiation ■ *•. 

nécessaire pour être libéré : le rite détruit le mala — d’où ce sloka. Mais pour 
gupta, comme il le précise au sloka suivant, c’est la connaissance qui, en 
libératrice, non le rite. L’importance de l’initiation est toutefois soulignée ans e 
chapitres 14 à 26 lui étant consacrés. . . 

20. Elle est aussi nettement présente qu’un fruit sur la paume de la main, se o 
expression courante en Inde. 
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sance intellectuelle qui, s’ajoutant à la connaissance spirituelle, conduira à 
la libération durant la vie. 

46. Ce double aspect de la connaissance et de l’ignorance a été exposé 
par de vénérables maîtres, au premier rang desquels Khetàpàla 21 , 
dans leurs œuvres [sur les Âgamas], Raurava, Svàyambhuva, 
Matanga, etc. 

Citations de ces Âgamas : 

« Ainsi, quand on est affranchi des liens de l’action, de ce que l’on nomme 
l’illusion {maya) qui est souillure du Soi, et que se manifeste l’état sivaïte, ce 
qui prévaut dès lors, c’est la connaissance de Siva ( sivajnânam ). » 

« On nomme état d’esclavage (pasutva ) l’impureté des hommes [qui est] 
sans commencement ( anàdimala ). La condition humaine ( paurusa ) est 
l’ensemble des liens dus au fait que l’on ignore le pouvoir de la nature 
véritable ( sadbhâvavasa ). Il faut donc que celui qui désire la libération 
impérissable connaisse cette réalité. » 

Ces deux citations sont tirées du Svâyambhuvâgama. Elles sont suivies de 
deux passages du Rauravâgama : 

« Experts en tantras et mantras, ils sacrifient de diverses façons, ils suivent 
l’ordre des maîtres et des textes sacrés, leurs liens étant rompus par l’initia- 
tion » (Rau I. 2. 21-22). « Les mantras ne doivent être ni expliqués ni 
commentés par les hommes de peu d’intelligence. En ayant la tradition pour 
critère (pramâna ), les sages doivent les recevoir avec foi {sraddhâtavyâh) » 
(Rau 1.2. 27).’ 

Dans le Matangapâramesvarâgama (Vidyapada 2. 6-7), on lit : 

« Alors, le bienheureux Seigneur au diadème brillant de joyaux (6), roi des 
mantras, se déployant de façon fulgurante pendant que surgissait sa parole, 
consuma complètement l’ignorance du muni comme on brûle une botte de 
foin. » (7) 

Dans le même texte (17. 68-69) : 

« La véritable connaissance, éclosion de l’état de Siva, omniprésente, pure 
parce que issue du lotus du visage de Siva, est destruction de l’ignorance. 
Grâce à elle, les êtres accomplis ( siddha ) voient tel qu’il est le domaine 
affranchi de tout mal (yatîatpadam anâmayam). » 

47. Quant à l’acquisition de la connaissance intellectuelle {bauddha 
vijfiâna), faite de certitude, ce qui prévaut [en elle] est [l’étude] des 
traités qui indiquent quelle est la nature réelle du connaissable (jneya- 
tattvà). 

48. Si, grâce à l’initiation, l’ignorance intérieure qui est d’ordre spirituel 
s’évanouit et si [l’ignorance] intellectuelle qui n’a pas disparu continue 
à opérer, on reste soumis au vikalpa. 

49. [Même après l’initiation, en effet,] on attribue à l’intellect la nature 
du Soi aussi longtemps que subsiste le corps, mais non après la mort, 

21 . Khetàpàla désigne probablement Sadyojyoti, auteur sivaïte dualiste qui a commenté 

le Rauravâgama, mais non le Matanga. 
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car, après elle, il y a délivrance, l’ignorance spirituelle ayant [déjà] 
disparu. 

50. Quand l’ignorance intellectuelle cesse d’agir, les vikalpa sont extirpés 
jusqu’à la racine et l’on acquiert aussitôt la délivrance. Comme le dit 
[le Créateur] dans le vénérable Nisàtana 22 : 

51. « Celui dont la conscience reste liée aux vikalpa atteint Siva après la 
mort du corps ». « L’autre [celui qui est sans vikalpa l’atteint] dès 
maintenant [en cette vie] », ce qui domine ici étant naturellement 
l’enseignement des traités [sivaïtes]. 

Jayaratha cite ici trois lignes du Nisâtanatantra, dont Abhinavagupta ne 
donne que la première dans le sloka 51 : ... 

« Celui dont la conscience ( citta ) reste liée aux vikalpa atteint Sivaapres a 
mort du corps. Celui dont la conscience est sans vikalpa voit le Soi, 1 Immua- 
ble Siva. Sa nature étant purifiée, il est libéré dès cette vie (Jïvanmukîa ), 
aucun doute à cela. » 


LA CONSCIENCE 


52. La réalité suprême (param tattvam ) du connaissable est Siva, P u ^ e 
lumière consciente (prakâsa ), car ce qui n’est pas lumière conscien e 
ne peut devenir lumineux ni avoir d’existence réelle. 

Selon le Trika, en effet, la réalité suprême est sous-jacente aussi 
la connaissance qu’au connu ou monde manifesté, dont elle cons î u 
nature ultime. Lumineuse, cette nature confère sa lumière à tou ce q 
existe. 

53. Même la non-existence des choses (avastutâ) a [elle aussi] pour 
domaine unique ( ekagocara ) l’étonnement 23 : [‘Tiens, le pot ?,. QS 

ici !’]. La notion ‘ceci n’existe pas’ diffère, en effet, de [1 état me 
cience propre à] un objet inanimé, tel un mur. 

Selon Jayaratha, prendre conscience du fait : ‘le pot n est pas 
acte conscient de connaissance qui diffère donc totalement de éta ms 

22. Niéàtana, appelé aussi Nisâcara, Nisisamcàra, etc., ancien tantra sivaïte connu 

seulement par des citations. . . . pn <. hana i 

23. camatkâra, cri de surprise {camat : interjection marquant la surprise). Au sens oa 
où il est pris ici, ce mot ne signifie qu’étonnement, surprise. Au sens *° rt ’ 1 exp ^ im , P • rie 

de l’étonnement, c’est le saisissement émerveillé, le ravissement éprouve lors e P 

conscience de soi. Ce saisissement peut être ressenti lors de toute expérience ors 
dualité, ainsi dans l’appréhension directe, non conceptuelle, d un objet (ou comme ici, 
son absence), camatkâra caractérise aussi le point le plus haut de la jouissance es e îq 
Cf. ici si. 82-86. Voir infra 5. 74. 
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sibilité d’un objet inerte, tel un mur. L’acte par lequel on prend conscience 
de l’absence d’un objet a en effet pour nature ultime Siva, masse indivise de 
suprême félicité. 

On peut se demander comment prouver l’existence de cette conscience 
lumineuse : Abhinavagupta considère que son existence ne peut être établie 
sur la base de critères logiques. 

54. Ce qu’on nomme lumière resplendit en tout lieu. Comme elle 
échappe à toute négation ( anapahnavanîyatvât ), que peuvent à son 
égard les constructions logiques ( mânakalpanà ) ? 

55. Ces critères logiques eux-mêmes, qui donnent vie à ce qui existe, 
c’est, en définitive, le Seigneur suprême et Lui seul qui les anime. 

Jayaratha explique que ce qui anime tout ce qui existe est la lumière 
( prakâsa ), prise de conscience du Je ( ahamparâmarsa ) et il renvoie à la 
célèbre formule d’Utpaladeva dans l’Ajadapramâtrsiddhi, si. 22 : « Pour les 
êtres animés, aucun objet ne peut exister quand s’éteint la conscience du ‘Je’, 
et ce qu’on appelle conscience du ‘Je’, c’est le repos en elle-même de la 
lumière consciente ». 

56. Même celui qui se plaît à tout nier doit reconnaître que la néga- 
tion de la connaissance, du connaisseur et du connaissable n’est pos- 
sible que dans la mesure où ceux-ci se manifestent à lui 24 , sujet 
conscient. 

On ne peut nier l’existence de la conscience, car l’acte de nier suppose 
l’existence d’un être conscient, ainsi que celle de la conscience universelle. 

57. Cette [réalité de la conscience] étant primordiale dans la négation 
comme dans l’affirmation, quel rôle les critères logiques auraient-ils à 
y jouer ? 

58-6 la. Le Kâmikâgama déclare ainsi que cette [réalité], le suprême 
sujet, ne dépend pas de notions logiques ( hetuvâda ) : « Le Dieu des 
dieux ne dépend de rien d’autre ; au contraire, c’est l’autre, [en l’occur- 
rence, les critères logiques, pramàna ] qui dépend de lui. Aussi est-il 
autonome, indépendant, Seigneur universel, affranchi de succession 
temporelle, d’espace, de modalité, puisque de Lui tout dépend. [En 
conséquence]. Il est omniprésent, éternel, omniforme, bénéfique 
(siva). » 

61b-62. Omniprésent, Il emplit l’univers entier ; éternel, Il n’a ni com- 
mencement ni fin ; omniforme, Il se révèle dans toutes les choses 
conscientes et inconscientes. C’est pourquoi [les Àgamas] tels que le 
Dïksottara déclarent qu’il revêt des aspects multiples : 


24. Littéralement : ‘à moi’. 



91 


INTRODUCTION GÉNÉRALE 

63. Siva est dit sextuple, Lui qui a la nature des mondes ( bhuvana ), des 
corps ( vigraha ), de la lumière (jyotis ), de l’éther ( kha ), du son ( sabda ) et 
du mantra lié à bindu , nâda, etc. 

Abhinavagupta reprend ici une division de Siva en six aspects ( rüpa ) dans 
sa manifestation cosmique qu’expose le MVT 12. 9. Ce tantra déclare, en 
effet, que le yogin peut dominer l’univers ‘du ciel à la terre’, par une pratique 
qu’il nomme laksyabheda, division des éléments de §iva, perceptibles ou 
reconnaissables, qui sont, avec des noms un peu différents, les mêmes que 
ceux dont il s’agit ici. 

Selon le MVT (12.10 sq.), ces aspects sont aussi bien des parties 
du cosmos (mondes, espace) que des divisions de la parole ( mantra , Ory, 
bindu, nâda, etc.). Ces parties sont elles-mêmes divisibles : l’espace en trois, 
bindu et le son en dix, etc. Ce sont là, dit ce tantra, des aspects du divin que 
le yogin doit méditer afin de dominer le monde. 

Ce chapitre 1 2 du MVT poursuit en exposant des procédures yogiques et 
méditatives, ou rituelles, qui permettent d’obtenir des pouvoirs surnaturels 
et de parvenir à l’absorption ( samàvesa ) en Siva. 

Dans le commentaire de ce sloka, Jayaratha dit, en se référant au MVT, ce 
que sont ces six éléments, mais sans apporter d’éclaircissements sur leur 
nature ni sur les pratiques permettant d’obtenir par eux pouvoirs et libéra- 
tion. L’enseignement du TA reposant sur celui du MVT, Abhinavagupta a 
inclus ces six éléments (qui faisaient sans doute l’objet de pratiques particu- 
lières) dans le présent passage, exaltant ce dieu « qui revêt toutes les formes 
et n’en a aucune » {si. 66). 

64. Quelle que soit celle de ces modalités ( bhâva ) 25 en laquelle [le yogin] 
s’absorbe et qu’il atteigne, grâce à la connaissance 26 [de l’une d elles, 
tel] l’éther, le son, etc., il obtiendra la suprême délivrance : aucun doute 
à cela. 

65. Ce ne sont là que des aspects secondaires du Dieu dont la nature est 
universelle ; quand toutes les limitations le concernant ont été eli 
nées, on accède à l’état qui n’a plus de limite {anavacchinnatà). 

66. Il est dit en effet dans le Kàmikâgama : « Le Dieu revêt toutes les 
formes ( âkrti ) et n’en n’a aucune, comme il en est de l’eau ou u 
miroir. De Lui, toute chose, mobile ou immobile, est intégralemen 
pénétrée ( vyâpta ) ». 

Les objets reflétés dans un miroir ou dans l’eau sont immergés en eux tout 
en en restant différents, puisque la manifestation de l’objet est séparée de sa 
manifestation sous forme de reflet, mais, dans les deux cas, la manifestation, 
œuvre de la divinité, est intégralement ‘pénétrée’ par elle 27 . 

25. Il s’agit des six aspects de Siva énumérés au sloka précédent. 

26. vijnâna, connaissance, est glosé par armbhâva , expérience directe. 

27. Sur le reflet dans un miroir en tant qu’imagé de l’univers immergé dans la conscie 

divine, voir le ch. 3, si. 4 et sq. 
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67-68. En Lui, les attributs d’omniprésence, d’omniscience, etc., ne sont 
pas distincts les uns des autres, car II ne possède en fait qu’un seul 
attribut qui les contient tous. On a donc raison d’admettre qu’il est 
indissolublement uni à l’énergie de liberté. Quant à ses multiples 
autres énergies, leur existence tient uniquement à ce qu’elles sont unies 
à cette [seule] énergie. 

L’énergie suprême de §iva est donc la liberté ( svâtantrya ) dans laquelle 
toutes les autres énergies sont incluses. Elle n’est pas séparée de &iva, tout 
comme l’énergie ignée est inséparable du feu. Jayaratha explique cet aspect 
suprême de la divinité comme étant le ‘Je’ ( aham ) absolu, l’affirmation 
d’elle-même par laquelle la divinité prend globalement conscience de soi. 
C’est aussi la prise de conscience de la lumière par elle-même (prakâsasya 
ahampratyavamarsah ) (p. 107). 

Dans son Tantrasâra, Abhinavagupta rattache l’essence lumineuse de 
Siva à l’énergie de conscience, la liberté à l’énergie de félicité, l’émerveille- 
ment à l’énergie de volonté, la prise de conscience à l’énergie cognitive, 
l’adaptation à toute modalité à l’énergie d’activité. Mais, même unie à ces 
principales énergies, la lumière consciente demeure ininterrompue et repose 
en sa propre félicité avec Siva pour essence (chap. I, p. 4, lignes 10 à 17). 


SIVA ET L’ÉNERGIE 


69. Ce que l’on nomme énergie, c’est la nature propre ( svarüpa ) d’une 
chose ( bhàva ) qu’imaginent [de diverses façons] les sujets conscients. 
C’est pourquoi, même conçu comme le possesseur de l’énergie, [Siva] 
est sans dualité. 

L’énergie, une en essence, est diverse dans ses effets, et ce sont les sujets 
qui imaginent la diversité des choses. Aussi Siva, maître de l’énergie, n’est- 
il pas affecté par la multiplicité des formes que suscite la conception ( kal - 
pana) qu’en ont les hommes. Tout comme il n’y a, en essence, qu’un seul feu 
aux usages divers, ainsi n’y a-t-il qu’une divinité. Le monde, comme on va le 
dire, n’est pas privé de réalité pour autant, puisqu’il est inséparable de la 
conscience. Comme le déclare Abhinavagupta au chapitre 3,141 {infra, 
p. 172), à propos du visarga : c’est « une projection du Soi dans le Soi par le 
Soi ». 

70. Quelle différence y a-t-il, en réalité, entre les diverses formes du dieu 
qu’imaginent les sujets conscients ? Le feu reste identique, qu’il fasse 
cuire ou qu’il brûle. 

Siva diffère donc dans ses seuls effets et en tant qu’énergie, le possesseur de 
l’énergie n’ayant, lui, qu’une seule et ultime essence. 
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71. Cette [différence] pourtant n’est pas ‘rien’ du point de vue de la 
Réalité ultime, car tout ce qui apparaît à la conscience existe. La 
différence entre l’énergie et son possesseur est donc, elle aussi, une 
réalité. 

A partir du moment où cette différence se manifeste, elle n’est pas ‘rien’ 
(na kimcit), elle existe, puisque toute manifestation est inséparable de la 
conscience. 


72. Quand, à l’occasion d’une chose, naît une surabondance d’énergie, 
celle-ci, ayant la même nature [que l’énergie propre à cette chose], est 
l’Énergie même. C’est la Déesse qui, tout en se manifestant ainsi, reste 
par essence différente [de sa manifestation]. 

73. De même, sans que sa puissance glorieuse soit perdue, Siva se 
manifeste en tant que créé dans le miroir de la conscience propre au 
sujet, que ce soit dans la contemplation ( bhâvanà ) 28 ou autrement, en 
raison de sa liberté. 


74. C’est pourquoi, quel que soit le moyen 29 par lequel II se manifeste, 
Lui, qui est sans division ( anamsa ), c’est là l’énergie, et il est clair 
que le passage ( krama ) 30 [de Lui] à son énergie est aussi une réalité 
(vas tu). 


75-76a. Ceci a été exposé dans le Kiranàgama sous forme de ques- 
tions et de réponses : « L’expérience, y est-il dit, relève du vikalpa, elle 
est d’ordre mental (mânasa) et ce qui est tel ne peut atteindre Siva. Or, 
si l’on ne peut atteindre Siva comment peut se faire l’initiation ?» A 
cela [l’Àgama] répond : 


76b. « Non, il n’en est pas ainsi. L’expérience immédiate de la faim, de la 
soif, etc., bien que perçue mentalement 32 , ne relève pas du vikalpa. 

77. De même que [pour connaître] un arbre, la forme [ou la couleur] 
suffit, sans qu’il y ait besoin de le goûter, de même peut-on connai re 
Siva par nâda, bindu, etc., sans l’aide de vikalpa. » 


28. bhâvanà, imagination créatrice intense, pouvoir de faire advenir, évocation, con ^ 
plation infuse, réalisation mystique ; cf. ici infra, pp. 94-95, commentaire des i/uxû 

et introduction p. 56 ; voir Le Vijhana Bhairava, traduit et commenté par Lilian Si u 
(Paris, de Boccard, 1961, réimpr. 1983), pp. 30-34. . 

29. mukha, ouverture, moyen. Il s’agit ici de la vision que le sujet a de Siva. e ^ 
Jayaratha, ce sont toutes les formes douées de parties qu’on en peut percevoir dans _ 
bhâvanà ou autrement, bien que Siva soit indivis et uniquement pure lumière (prafcasar 
traikarüpatvât). 

30. saktitadvaîkramah, essence de la réalité lorsqu’on cherche à l’atteindre en me an 
œuvre l’énergie comme moyen ou voie ( upâya ), Siva étant ‘ce qu’il faut atteindre (up y 
selon Jayaratha (p. 115). 

31. Citation approximative du Kiranàgama, jhp, 9.7, 

32. Cette expérience n’est pas une notion construite par la pensée dualisante, mais une 
claire conscience : on connaît de façon directe, on sait que c’est la faim ou la sou. 
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Soulignant que la diversité concrète de l’univers, comme les plans et les 
états de la conscience, n’est que fulguration des énergies de Siva, Abhinava- 
gupta poursuit : 

78-8 1 . Les énergies de Siva, comme on l'a dit, sont multiples. Le déploie- 
ment de la sextuple division cosmique des kalâ, tattva et bhuvana, des 
phonèmes, mantras et pada , de même que l’émission, la permanence, 
l’obscurcissement, la résorption [du cosmos], la grâce divine ainsi que 
le Quatrième 33 [moment], ne sont autres que l’épanouissement 
( jrmbhana ) de la toute-puissance divine. De même, les états de veille, de 
rêve, de sommeil profond et ceux qui les transcendent ne sont que la 
surabondance des flots de la liberté du Seigneur. Les mantra, mantres- 
vara et mahâmantresvara 34 ont Siva pour maître. [Comme eux, les 
sujets conscients], qu’ils soient ou non soumis à la limitation {kalâ), 
sont uniquement des manifestations de Siva. 

Siva anime aussi par son énergie les niveaux de la manifestation, les tattva : 

82-86a. La nature fondamentale ( dharma ) impérissable de la totalité des 
niveaux de la manifestation ( tattvagrâma ) est, selon le Trisiromata 35 , 
le soi qui constitue [le fond même de] leur nature propre ( âtmaiva hi 
svabhàvâtma). « Cette très subtile synthèse des tattva, [dit ce texte], 
présente dans le cœur, dans tous les corps et dans l’essence des êtres, 
voilà ce que désigne le mot ‘ grâma ’ (totalité). » C’est, comme on l’a dit, 
le Soi, la nature fondamentale qu’inondé l’ambroisie de Siva. La 
connaissance qu’on peut en avoir repose sur la lumière [de la cons- 
cience], dans l’intervalle entre existant et non-existant ou entre [deux 
existants] ( bhâvàbhâvâdimadhyatah ). Demeurant ainsi en son lieu 
propre, celle-ci est pareille à une vision que rien n’obstrue. Celui 
que purifie la pure connaissance, celle de la seule et unique réalité 
( viviktavastu ), celui qui, dit-on, se tient [inébranlable] dans l’unique 
substrat de la totalité des niveaux de la manifestation, celui-là peut 
tout réussir. 

Le Soi, nature fondamentale des tattva, explique Jayaratha, est Siva 
lui-même. Il est émerveillement de la suprême félicité (parânandacamat - 

33. Selon Jayaratha (p. 123), ce Quatrième ( turya ) est la plénitude présente dans l’éma- 
nation, le maintien, la résorption cosmiques : srstyâdinâm cintarvarti pùrnamrüparn. C’est 
donc autre chose que le quatrième état de la conscience. 

34. Le Trika admet une hiérarchie de sept sujets conscients ( pramàtr ) à partir du plus 
élevé, Siva. Après lui, viennent les Grands Seigneurs des mantras ( mahâmantresvara ), les 
Seigneurs des mantras ( mantresvara ) et les Mantras. Suivent les vijnânâkala et les pralayâ- 
kala désignés ici par le duel akalau dans le sloka 8 1 ; du fait de leur connaissance ils ne sont 
pas soumis à kalâ, premier tattva après maya . 

35. Nommé aussi Trisirobhairava, Trisirahsâstra, etc., ce texte n’est connu que par des 
citations. C’est probablement un ancien texte du Kula. Abhinavagupta le cite plusieurs fois, 
au chapitre 29 du TÀ notamment. C’est d’ailleurs un des textes le plus souvent cités dans le 
Tantrâloka et dans son commentaire. 
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kârà). Jayaratha cite, au sujet de l’intervalle entre deux existants, les versets 
61-62 du Vijnàna Bhairava : 

« Au moment où l’on perçoit deux choses, prenant conscience de l’inter- 
valle [entre elles], qu’on s’y installe ferme. Si on les bannit simultanément 
toutes deux, [alors] dans [cet] intervalle, la Réalité resplendit. » 

« Que l’esprit qui vient de quitter une chose soit bloqué et ne s’oriente pas 
vers une autre chose. Alors, grâce à la chose qui se trouve entre elles, la 
Réalisation s’épanouit dans toute son intensité. » 

Une telle bhâvana implique le dépassement de la temporalité et le contrôle 
du souffle lié au temps (cf. TÂ, ch. 6). Elle suppose, selon Jayaratha, l’énoncé 
du mantra OM dont on suit le mouvement phonique ascendant de bindu à 
unmanâ, plan transcendant où le yogin se perd en la Réalité suprême ( param 
tattvam). Il se tient alors au centre ( madhyadhâmam ), dans le canal médian 
( madhyanâdï ), firmament intérieur de la Conscience (antarvyoman) où 
s’arrête le mouvement du souffle et où, parvenu à la fusion en la suprême 
énergie (prâptaparasaktisâmarasya ), il réalise que toute la manifestation 
est inséparable de Siva ( sivâbhedam ). C’est en ce sens que tout ‘réussit^ au 
yogin, qui trouve, dès lors, la joie de l’identification au jeu du Soi suprême 
( paramâtman ) manifestant l’ensemble de l’univers. Cette joie ne le quitte 
plus. 

86b. Ayant abandonné les [souffles] ascendant et descendant, il pénètre 
au centre, il demeure dans la joie ( râmastha ) 36 . 

Abhinavagupta cite à nouveau le Trisirobhairava : 

87-88. « Qu’il marche ou qu’il s’arrête, qu’il veille ou qu’il rêve, dans 
l’éveil ou le repos [de la conscience] ( unmesananimesane ), qu’il coure 
ou qu’il saute, qu’il fasse des efforts ou qu’il perçoive des énergies, [que 
ce soit] dans les [attributs] de l’intellect, dans les choses, dans les noms, 
dans les formes d’activité, en tout cela, la joie, c’est Siva, omnipene- 
trant ( vyâpaka ), cause suprême. » 

89-90. « Celui qui, ayant libéré sa pensée de toute impureté rien qu en 
réprimant sa mémoire, médite le suprêmement Méditable, qu d soit 
mobile ou immobile, atteint également le Suprême Siva, appelé Bhai- 
rava, au moyen de la récitation (japa ) d’un mantra. Affranchi de 
l’existence comme de la non-existence, ce japa a, dit-on, Siva pour 
essence. » 

Jayaratha cite dans son commentaire les Moka 145 et 146 du Vijnàna 
Bhairava sur japa et dhyàna : , . 

« En vérité, cette Réalisation qu’on réalise encore et encore à 1 intérieur 
de la suprême Réalité, voilà ce qu’est ici la véritable récitation. De même, [on 
doit considérer] ce qui est récité comme une résonance spontanée consistant 
en une formule mystique. » (145) 

36. râma, dont la racine signifie ‘jouer’, trouver son plaisir, s’applique au suprême Siva 

se jouant à la jonction de tous les états. 
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Il indique ainsi que le japa est ce dont il faut prendre intensément 
conscience {parâmrsyamànam ) car il est en essence prise totale de conscience 
qui fulgure au Centre. 

Et à propos de dhyâna : 

« Un intellect inébranlable, sans aspect ni fondements, voici en vérité [ce 
que nous appelons] recueillement. Mais la représentation imagée [de divini- 
tés nanties] de corps, organes, visages, mains, etc., n’offre rien de commun 
avec le [véritable] recueillement. » (146) 

Jayaratha termine son commentaire en citant le passage du Trisirobhai- 
ravatantra dont s’inspire fortement Abhinavagupta dans les sloka 86 à 90. 

91. Ici, donc, la diversité [des voies de la libération], qu’elles soient 
proches ou lointaines, est l’œuvre de cette liberté [divine], car elle 
dépend de la liberté de la conscience. 

Pour le système Trika, nommé aussi svâtantryavâda, la liberté ( svâtantrya ) 
est la plus haute des énergies de Siva. Toutes les autres lui sont subordon- 
nées. 

92. Ainsi, comment le suprême Seigneur, qui dans la plénitude de sa 
liberté accomplit [les choses] les plus difficiles, n’apparaîtrait-il pas 
sous n’importe quelle forme ? 

93. [En effet] Il apparaît sans voile ; Il apparaît en se voilant lui-même ; 
Il apparaît à la fois voilé et dévoilé, car surabondante est la variété de 
ses aspects. 

94. Les trois énergies du Seigneur que les maîtres nomment [énergies de] 
volonté, [de connaissance, d’activité] ne sont en réalité que d’autres 
termes pour désigner sa liberté. 


LES NOMS DIVINS 


95. Les traités donnent à ce dieu plusieurs noms correspondant à sa 
nature : Dieu ( deva ), Grand Bhairava ( mahâbhairava ), Seigneur ( pati ), 
Suprême Siva {paramasiva ). 

96. [Ce dieu] porte l’univers et, le nourrissant et le soutenant, Il est 
porté par lui {bibharti-bhrïyate). Il en est le grondement ( rava ) 37 
accompagné de conscience ; Il protège ceux qu’effraie 38 le flux du 
devenir. 

37. Bhairava est rattaché à la racine BHR : porter, soutenir, mais aussi nourrir et faire 
naître, et à la racine RU, faire du bruit, d’où rava : son, bruit, grondement, cri. 

38. On veut ici retrouver dans Bhairava les racines BHÎ : craindre et AV : protéger. 
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97. Il naît dans le cœur où surgit la prise de conscience (paràmarsa ) du 
cri 39 ( rava ) que provoque l’effroi du devenir. Par Lui se produit, en 
raison de la grâce ( saktipâtatah ), la prise de conscience de la frayeur de 
l’existence 40 . 

98. Il est ce qui brille chez ceux dont la pensée ( manas ) s’attache à la 
concentration sur ce qu’on nomme engloutissement du temps ( kala - 
grâsà), faisant ainsi se dessécher la substance ( tattva ) du temps qui met 
en branle les constellations 41 . 

99-100. Maître des déesses des organes des sens (svakaranadevî), dont le 
cri ( ravana ) épouvante les êtres enchaînés repliés sur eux-mêmes, ainsi 



Effroyable’ ( mahabhimah ). 

Tels sont [les sens] du [nom] de Bhairava conformes à sa nature que les 

maîtres ont énumérés dans les traités. 

101-103. [Il est dieu, deva , parce qu’il joue] sans se soucier de ce qui est 
à rechercher et à rejeter. [Son] jeu est jaillissement en tant que masse 
indivise de sa propre félicité. [Il est dieu parce que] désir ( icchâ ) de 
dominer tout ce qui existe et [parce qu’il est] totale liberté ( svatantra - 
tvam )). [Il est Dieu parce que], bien qu’il ne soit pas affecté par les 
affaires du monde ( vyavaharana ), un murmure orienté vers le différen- 
cié ( samjalpa ) 43 se produit en Lui ; [parce que,] manifestant tout ce 
qui existe, Il l’illumine ( dyotanam ). Il est [également] louange ( stutij , 
puisque tous les êtres tendent vers Lui, jouissant de tout ce qu’H f alt - 
Enfin, étant éveil ( bodha ), étant fait de la totalité des actions, ayant 


39. bhairava est pris comme thème augmenté de bhïrava, cri d’appel à l’aide. . 

40. ( bhavabhayavimarsanam ). La frayeur du devenir fait qu’on pousse un cri d e ro • 

bhi-rava, d’où Bhairava. h 'me 

41. bhai est rattaché ici au thème bhâ : briller, d’où bhâni, les constellations, et au t 

ïr, mouvoir d’où, selon Jayaratha, bhera qui signifierait temps ( kâla ) dont tnomp 
( vayanti , d’où va) les yogin qu’on nomme dès lors bherava , ce qui, à la vrddhi, ° 
Bhairava. Abhinavagupta traite de l’engloutissement du temps dans le sixième chapi r ^ 
propos de la ‘voie du temps’ ( kâlâdhvan ). L’adepte doit s’affranchir du temps pour parven 
à la libération. Cela se produit notamment par l’inclusion dans le flux respiratoire 
périodes de plus en plus grandes du devenir cosmique : avec l’arrêt de la respiration, ^ 
temps est finalement englouti (prânacâre fcsïne kâlagrâsah) (TS, p. 60) et la Conscience 
révèle alors unique dans sa plénitude. . - - 

42. Les quatre énergies (ou groupes d’énergies) circulant dans l'univers sont . b me . 

énergie terrestre ; dikearï, qui se meut dans l’espace et dans les dix organes d apercep ^ 
gocarï, circulant dans la parole (assimilée, on le sait, à la vache) ; et khecarî, circu an 
l’éther de la Conscience. ^ . j e 

43. 11 est à noter que, pour Abhinavagupta, il y a dès le plan suprême de la P g 
( paravâk ) une sorte de discours intérieur ( samjalpa ) lié à la prise de conscience re 

( pratyavamarsa ) de la parole par elle-même. 



98 


LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 


pour qualités la connaissance et l’activité 44 , Il est mouvement gati), 
source de la manifestation. 

Telles sont les interprétations du mot deva (dieu) données par les 

maîtres dans le Sivatanusàstra 45 . 

104. Comme II enseigne, défend, enclôt, ou secourt et fait mûrir [le fruit 
des actes, le karman]. Il accorde son aide à tous les êtres. C’est pour- 
quoi Il est appelé Maître (patî ). Sa nature étant propice, Il est le 
Bienfaisant ( siva ) : en Lui rien, en effet, qui ne soit bénéfique. 

105. Tous ces traits [qu’on vient de voir] se retrouvent dans une cer- 
taine mesure chez Rudra, chez Indra ou dans d’autres [formes divi- 
nes sivaïtes]. Aussi a-t-on qualifié ici [Siva] de suprêmement grand 
( paramamahat ), afin d’exclure [de notre propos] ces aspects limités. 

Le yogin doit, en effet, tendre vers Siva en tant qu’être absolu, divinité 
suprême — paramasiva, paravâk, parasamvit ou encore Bhairava, puisque 
ce dernier est la conscience absolue, indifférenciée, universelle et sans second 
dans son rapport avec le cosmos : c’est à Lui que mènent les voies de la 
libération ( upàya ) que nous allons examiner. C’est à cette seule divinité que 
s’appliquent tous les traits qu’Abhinavagupta a énumérés dans les sloka 95 
à 104. Les autres formes divines n’en possédant que certains, les adorer ne 
mènerait donc pas à la totale libération. 

Abhinavagupta conclut ici l’introduction du TÂ. Il va en exposer à grands 
traits la doctrine en résumant le contenu des 36 chapitres suivants, dont 
l’enseignement, comme il va le dire, est fondamentalement celui des tradi- 
tions du Trika et du Krama. 

106. Ainsi, obéissant aux ordres de Siva, je vais montrer ce qu’il faut 
véritablement connaître (jneyasatattva ) selon la conscience [immé- 
diate] qu’on en a soi-même ( svasamvit ), selon la raison intuitive ( sat - 
tarka ) et les traités du Seigneur, le Trika et le Krama. 

« ityupodghâtah », « telle est l’introduction », écrit Jayaratha, au début 
de son commentaire sur ce sloka, sans qu’on sache si c’est lui ou Abhinava- 
gupta qui le déclare. Du moins cette stance marque-t-elle clairement le début 
d’une autre partie du premier chapitre. 

On remarquera qu’Abhinavagupta, philosophe mais surtout maître spi- 
rituel et grand yogin, fait appel pour son traité aussi bien à son expérience 
mystique qu’à la raison intuitive qu’il définit dans le Tantrasâra (ch. 4, p. 23) 
comme la lumière de la pure science ( suddhavidyâprakâsa ) qui efface toute 
trace de dualité. C’est ainsi qu’il fera découvrir « ce que véritablement il faut 


44. Les lexicographes indiens donnent traditionnellement comme sens ou connota- 
tions à la racine verbale DIV (d’où deva), jeu ( krïdâ ), désir ( iccha) de dominer, mur- 
mure ( samjalpa ), affaires du monde ( vyavahâra ), éveil ( bodha ), louange ( stuti ) et marche 
(gati). Voir, par exemple, l’article DIV dans le Sabdakalpadruma (p. 71) de Râmakântha- 
deva. 

45. Cette œuvre « Traité du Corps de Siva », ne nous est pas parvenue. 
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connaître », c’est-à-dire, comme le note Jayaratha, la libération des liens de 
l’existence. 

Par ‘ordre de Siva’, précise Jayaratha, il faut entendre celui du guru car : 
« Le maître, dit-on, c’est Siva et Siva, c’est le maître. Eux mis à part, il n’y a 
point de maître ». Seul l’ordre du maître donne l’autorité 46 nécessaire à 
l’enseignement ou à l’accomplissement des rites. 

Les ‘traités du Seigneur’, ce sont les Àgama sivaïtes dualistes — ceux du 
Siddhànta — qui forment en effet l’enseignement général (sàmânyasâstra), 
sur la base duquel sont édifiés les enseignements particuliers ( visesâgama ), 
ésotériques, non dualistes du Trika et du Krama. Le premier est ainsi 
nommé, dit Jayaratha, à cause des trois énergies, Para, Parâparâ et Aparâ, le 
Krama étant catustayârtha , ce qui se réfère à la quadruple séquence de ce 
système : émission, permanence, dissolution, indicible (srsti, sthiti, samhâra 
et anâkhyà). 


DE QUELQUES NOTIONS FONDAMENTALES 

(107-166) 

107. Les trois énergies [de Siva], la Suprême, [l’Intermédiaire et l’Infé- 
rieure], brillent dans l’émission, la permanence et la résorption [cos- 
miques], ainsi que dans le Quatrième [moment, les énergies] s’élevant 
ainsi à douze. 

Chacune des trois énergies étant censée être présente dans les quatre 
moments de la manifestation, on compte quatre fois trois énergies, c’est-a- 
dire douze. Ces douze énergies sont les douze Kâli du système Krama, dont 
la première, la créatrice, srstikâlï, émet le monde. Leur ensemble forme la 
roue des énergies de ia Conscience 47 . 

108. Tel est Siva, ie suprême, dans la plénitude de sa nature. Ceux qui 
adorent [la Roue de] ces [douze énergies] sont parfaitement unis à Lui 
( parinisthita ). 

Ils ne font plus qu’un avec Siva, dit Jayaratha : tadaikâtmyabhâjo bhavanti 
(p. 152). 

109. Les traités déclarent que ces énergies se différencient, leur nombre 
augmentant et diminuant sous l’effet de la liberté divine. 


46. adhikâra : habilitation, aptitude à énoncer efficacement (et notamment à transmet- 
tre) les mantras, donc à enseigner, h' adhikâra est donc indispensable au maître ( âcâiya , 
desika, cf TÂ 16. 295). 

47. Abhinavagupta traite de la roue des énergies au chapitre 4, si. 122 sq. Sur cette roue 
des énergies, voir Hymnes aux Kâlï. Sur les quatre fonctions : srsti, etc., voir MM, 
pp. 138-141. 
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110-111. Ainsi Bhairava apparaît sous forme de Héros solitaire ( eka - 
vira), de couple ( yâmalà ), il se montre doué de trois, de quatre énergies, 
il a un quintuple aspect, se manifeste comme orné de six, sept, huit, 
neuf et dix énergies ( kalâ ). Il apparaît aussi comme doué de onze 
artisanes, ou encore comme le maître de la grande Roue des énergies 
aux douze rayons. 

112. [Enfin], Maître tout-puissant (prabhu ), Souverain possesseur de la 
totalité de l’énergie, Il se déploie sous la forme des mille rayons, voire 
des rayons au nombre infini de la roue universelle ( visvacakra ). 

La toute-puissance de Siva apparaît notamment dans la multiplicité des 
énergies qu’il manifeste, emplissant l’univers de leur gloire. Il peut cepen- 
dant être adoré seul, en Héros solitaire. Il est alors, dit Jayaratha, ‘Mrtyujit’, 
‘Vainqueur de la mort’, forme originelle de la divinité. Bhairava absolu, le 
‘Seigneur immortel’ ( amrtesa ), est, de fait, décrit dans le troisième chapitre 
du Netratantra consacré précisément au netramantra, nommé aussi 
mrtyujit. A ce même ouvrage Jayaratha paraît aussi renvoyer pour la forme 
du couple {yâmalà), bien que le Netratantra ne soit pas un Yamalatantra. 

Les trois énergies sont Para, Parâparâ et Aparà, propres, dit Jayaratha, 
à la tradition du Kula ( kulaprakriyà ). Les quatre sont Jayâ, Vijayà, Jayantï 
et Aparajitâ, les quatre ‘sœurs’ de Tumburu, le dieu du Vînâsikhàtantra. 
Les cinq sont les cinq mürti, Sadyojàta, Vâmadeva, Aghora, Tatpurusa et 
ïsâna formant les ‘faces’ de Siva ; une citation les attribue au Siddhânta, 
c’est-à-dire à la tradition âgamique dualiste. Les six sont Visvà, ïsikà, 
Raudrî, Vîrakâ, Tryambikâ et GurvI. Les sept sont les sept Mères, les 
saptamâtrkâ : les déesses Brâhml, MâhesvarT, Kaumârï, Vaisnavî, Vârâhï, 
Indrànl, Càmundâ, qui deviennent huit si on leur ajoute Aghorà (les 
astâmâtarah ) et neuf si on place Navâtmâ au milieu des huit autres. Les dix 
ont pour nom Umâ, Durgâ, Bhadrakâli, etc. Les onze divisions sont les 
onze portions de la Roue {khandacakroktàh). Les douze sont évidemment 
les douze Kâli 

Pour la roue à mille rayons, Jayaratha renvoie au Trisirobhairavatantra, 
sans citer le texte « car ce serait trop long ». Quant au nombre infini des 
énergies, il résulte de « l’infinité des mondes, etc. ( bhuvanâdïnâm ânantyàt) », 
c’est-à-dire de l’infinité des divisions et aspects de l’univers. 

1 13. Ces roues se distinguent par des traits propres à chacune de leurs 
catégories (varga), décrits en divers passages [des Ecritures]. 

114. Le Trisirobhairava[tantra] dit que le Seigneur, par la diversité de ses 
aspects, règne sur six roues de 4, 6, 8,12,16 et 24 [énergies] 48 . 

1 1 5. D’après [ce texte], les noms des déesses des roues découlent de l’idée 
que l’on se fait de leur nature, qui est liée à la méditation ( dhyâna ) de 


48. catussaddvirdviganâyogât : 4, 6, puis deux fois ces chiffres, soit 8 et 12, puis deux fois 
ces derniers chiffres, soit 1 6 et 24. 
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leurs aspects ( âkrti ), lesquels varient selon que les activités de ces 
déesses [ainsi évoquées] sont pacifiques ou redoutables {saumya- 
raudra). 

En citant la stance suivante, peut-être tirée du premier patala du Trisiro- 
bhairavatantra : « Quelle que soit la forme sous laquelle le sâdhaka l’évoque, 
pour lui le Seigneur, tel le joyau magique ( cintâmani ), l’assume aussitôt » 49 , 
Jayaratha précise que les formes que peut assumer le Seigneur par le moyen 
de ses énergies dépendent des vœux de son fidèle. Celui-ci, en effet, selon le 
résultat qu’il recherche, selon qu’il aspire à la libération ou qu’il souhaite 
obtenir des pouvoirs surnaturels [bénéfiques ou maléfiques], évoquera par la 
méditation créatrice la forme divine la plus apte à réaliser ses vœux, et le 
Seigneur, pour le satisfaire, lui apparaîtra alors, sous la forme qu’il aura 
évoquée. 


116. La puissance créatrice intérieure ( ântarï pratibhà), manifestation 
essentielle ( tanu ) de l’unique Seigneur, la Conscience même, est [ainsi] 
adorée [sous la forme] limitée d’une vague de la Conscience, roue aux 
énergies pacifiques ou autres ( samvidürmicakram ). 


Jayaratha glose ântarï pratibhà par svâtantryasakti, soulignant ainsi 
qu’il s’agit bien de la libre puissance créatrice de la divinité, qui toutefois 
ne se manifestera sous une forme efficace, à travers les roues des energies, 

qu’en fonction de ce que l’adepte aura souhaité et selon les formes qu il aura 
• j — i ? i iao sloka sui- 


mvoquees 
vants 


dans la méditation ou dans les rites. D’où les 


117-1 19a. Grâce à une invocation telle que : «Puisse-t-il prospé- 
rer ! 50 », grâce à la méditation associée à un murmure [intérieur!, 
grâce, en outre, à des actions [rituelles] extérieures, la Deesse- 
Conscience, devenue évidente, se manifeste extérieurement et apparai 
[à l’adepte] comme donneuse du fruit même [qu’il désire]. Le rite e 
pusti consiste à emplir de liquide ( sarasî) ce qui est desséche . a 
méditation agit à la manière de l’eau pure du rite puisqu’elle donne un 
rôle prépondérant à ce processus [le fait d’emplir de liquide . ici, e 
force divine]. 


49. Au sujet des formes sous lesquelles ces déesses doivent être adorées, Abhinavagupta 

se réfère lui-même au Triéirobhairava/Trisiromata, aux sloka 255-256 du troisième chapitre 
{infra p. 199). , 

50. « syâtpustir » : pusti, de PUS, être nourri, prospérer, s’accroître, désigne la prosperi e 
(surtout corporelle), la richesse, le bien-être. Dans une tradition marquée par le régime es 
moussons, la prospérité est liée à l’humidité et s’oppose à la sécheresse. L union mys îque 
est union avec la ‘saveur’ {rasa) divine. Or rasa est saveur mais aussi suc. Le ien e re 
physique ou la jouissance de la ‘saveur’ divine peuvent ainsi résulter, analogiquemen , 
d’une méditation ou de rites provoquant la venue du rasa : comme 1 eau domine quan 
vient la mousson, comme un corps prospère est onctueux, empli de suc, ainsi la presence 
divine ‘inonde’, comme le ferait l’eau, l’adepte qui l’a invoquée. 
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1 19b- 120. Les phonèmes qui, par nature, produisent du suc, en particu- 
lier une dentale et une labio-dentale 51 , quand ils sont associés à 
certains autres phonèmes et deviennent des germes, bïja[mantra ] , 
manifestent [cette sorte de] conscience. 

121-122. Pourquoi donc l’énoncé murmuré ( samjaïpà ) d’un [mantra] tel 
que « Fais prospérer ! Emplis de ce rasa ! », dont la nature est celle du 
vikalpa , ne pourrait-il pas emplir lui aussi cette [conscience] ? Cette 
action est accomplie quand [on dit] : « Ce nectar, ce lait, ce beurre, 
sources de force, puissé-je grâce à eux faire fructifier le germe [qui 
donnera naissance à] cet [être] » 52 . 

123. Ainsi, selon que les êtres désirent les expériences sensibles ( bhoga ) 
ou la libération ( moksa ), ils adorent le Seigneur de l’univers, Bhairava, 
qui est Éveil sous une forme limitée ou illimitée. 

On voit, par le commentaire de Jayaratha, que ce sont les sâdhaka, qui 
sont bubhuksu, désireux de pouvoirs et d’expériences sensibles surnaturelles, 
qui adorent Bhairava sous une forme ‘limitée’, c’est-à-dire sous la forme 
d’une divinité tantrique particulière qui, adorée selon les rites prescrits, leur 
accordera ce qu’ils cherchent. Ceux qui désirent la libération (les mumuksü), 
par contre, s’adressent à la divinité suprême illimitée ( nirargala ). Mais, 
précise Jayaratha, même sous son aspect limité, la divinité reste en essence 
indifférenciée : c’est cette essence suprême, seule, qui l’anime et sans elle rien 
ne se réalise. Se référant à la Bhagavadgïtâ (9. 23-25), Abhinavagupta va 
d’ailleurs développer l’idée que toute adoration d’une divinité particulière 
s’adresse en réalité à la divinité suprême. 

124-127. Le Maître divin (guru ) a en effet enseigné que « les fidèles 
d’autres divinités [c’est à Moi, en réalité, qu’ils sacrifient] 53 ». Ceux-là, 
qui jugent digne d’un sacrifice quelque [divinité] distincte de la cons- 
cience, s’ils examinaient ce qu’ils considèrent [ainsi], comprendraient 
que [cette divinité, en réalité,] n’est pas différente de la Conscience. 

Étant expansion de la subjectivité absolue ( ahantâprathâtmanah ), 
faite d’une prise de conscience globale sans limite ( avicchinnatâmarsa - 
rüpa), la [Conscience] se déploie d’elle-même et n’a pas besoin [de 
culte] précédé d’une injonction ( vidfü ). Cette dernière dont la nature 
est celle d’une création (srstyàtma) doit, par contre, précéder [le culte 

51. Il s’agit de la sifflante dentale SA et de la labio-dentale VA : SA est souvent nommé 
amrta, nectar (ainsi TÂ 3. 156). 141, « germe de Varuna », est associé à la pluie et fait donc 
prospérer (cf. Jayaratha, TÀ 3.1 56). La mention de ces deux phonèmes est donc tout à fait 
justifiée ici. Leur association à « d’autres phonèmes » vise le mot svâhâ dont ils forment les 
lettres initiales, mot que l’on prononce en versant l’oblation qui est liquide et qui fait 
prospérer. 

52. Jayaratha (p. 191) précise que le germe (bïja) ici mentionné est l’embryon qui 
formera un être humain. 

53. BhG 9. 23. 
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des] divinités, car celles-ci, relevant du connaissable, sont des créations 
surgissant sous l’effet de l’énergie, tandis que la Conscience, sous 
forme de ‘Je’ absolu ( ahamrüpâ ), est étemelle et a pour nature de se 
déployer d’elle-même ( svaprathanâtmikà ). L’injonction est comman- 
dement ( niyoga ) et impulsion créatrice, ou [pouvoir de] faire advenir 
{bhâvanâ) 54 ; [ce pouvoir] est triple, il consiste en une incitation à agir 
{codant 2 ). 

128-131. Les dieux, Indra, etc., ne peuvent être atteints ( siddha ) qu’à la 
suite d’une injonction, mais il n’en est pas de même pour la Cons- 
cience, le ‘Je’ absolu {ahambodha). Ceux qui [sacrifient] ainsi à ces 
divinités ne voient apparaître que ce qui relève du connaissable. Bien 
que connaissant cette [Conscience], ils ne la connaissent pas [vrai- 
ment]. C’est là ce que dit [la Bhagavadgîtâ] : « Mais comme ils ne Me 
connaissent pas dans ma réalité, ils s’écartent [de Moi] » 55 , et cet écart 
est la chute même dans l’essence du limité. C’est pourquoi il a été dit : 
« Ceux qui célèbrent le culte des divinités vont aux divinités », etc., 
mais ceux qui immergent le connaissable [dont relèvent ces divinités] 
dans ce qui les dépasse découvrent en elles l’illimité, la permanence 
faite de la Conscience : « ces dévots-là viennent à Moi' » 56 . 

132. Partout, ici, le mot ‘Je’ ( aham ) signifie uniquement {ekavâcaka) 
‘Conscience’ ( bodha ), que désignent aussi les termes de « Bénéfi- 
ciaire » et de « Seigneur », si l’on envisage celui qui fait le sacrifice et 
celui à qui il s’adresse. 

Dans les sloka 124 à 131, Abhinavagupta renvoie aux stances 23 à 25 
du neuvième chant de la Bhagavadgîtâ qu’il cite partiellement et que 
voici : , 

23. « Les fidèles d’autres divinités qui, pleins de foi, les honorent P ar 

sacrifices, c’est à Moi, ô Fils de Kunti ! qu’en réalité ils sacrifient sans qu 1 y 
ait d’injonction. . 

24. « Car c’est Moi qui suis le Maître et le bénéficiaire de tous es 
sacrifices. Mais comme ils ne Me connaissent pas dans ma reali e, 
s’écartent [de Moi]. 

25. « Ceux qui célèbrent le culte des divinités vont aux divinités ; ceux qui 
célèbrent celui des Mânes vont aux Mânes ; ceux qui honorent les esprits 
vont aux esprits ; ceux qui M’honorent viennent à Moi ». 

Pour Abhinavagupta, qui suit en cela la Bhagavadgîtâ, ceux qui adoren 
les divinités, « Indra ou les autres », rendent en réalité hommage à 1 Abso u 

54. niyoga pour les uns, partisans de Prabhâkara, bhâvanâ pour d’autres, partisans de 

Kumârila. , 

55. BhG 9. 24. Le verbe final, calanti, peut se traduire par : « ils retomben ans 
l’existence ». Ils demeurent dans le monde ou s’écartent de l’Absolu dans la mesure oui s 
n’adorent pas celui-ci mais des divinités qui, n’étant pas au plan de 1 Absolu, re event u 
plan du connaissable et non de celui du connaisseur. 

56. Id.9.25. 
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divin, au ‘Je’, à la suprême Conscience. Reprenant, d’autre part, la formule 
de la Bhagavadgïtâ (9. 23) 57 qui renvoie à la règle védique selon laquelle tout 
sacrifice doit être précédé d’une injonction concernant les choses à faire, et 
suivant en cela la MImàmsà dont il utilise la terminologie, Abhinavagupta 
explique que l’injonction est un commandement donnant la règle à suivre 
(niyoga). 

Cette injonction possède le pouvoir de faire advenir (c’est le sens du mot 
bhâvanâ) l’action sacrificielle. Elle est en cela une incitation à agir, codana. 
Dans cette bhâvanâ , mouvement créateur de l’agent du rite tendant à un 
résultat, la Mîmàmsâ distingue trois éléments : ce qui doit être obtenu (le 
fruit du sacrifice), ce qui sert à l’obtenir (le sacrifice) et les moyens matériels 
pour l’obtenir (les offrandes). 

Pour Abhinavagupta, cette injonction, avec la bhâvanâ qui ‘fait advenir’ 
ce qu’on recherche, a pour effet de faire apparaître ce que l’adorateur désire 
obtenir : des pouvoirs surnaturels, le ciel (svarga), etc. 

L’injonction, traditionnellement définie comme ‘ce qui fait se produire ce 
qui n’existe pas encore (< apravrttapravartanâtmâ )’, est, à cet égard, compa- 
rable à un acte de création, d’émission (srsti). 

Les divinités, elles aussi, relevant du plan du connaissable ( vedya ) puisque 
inférieures à la Conscience absolue, se situent ainsi au niveau de l’émanation 
cosmique aux différents aspects de laquelle elles président (ce sont des 
kârana ou kâranesvarà). Elles sont également suscitées, dans la mesure où 
l’on doit les faire venir, par des rites appropriés, sur le lieu du culte. Si tout 
cela est nécessaire pour les dieux, cela ne l’est pas pour la Conscience, le ‘Je’ 
absolu, qui est toujours là, spontanément manifeste {sakrdvibhâto’yam 
âtmâ), comme Jayaratha le rappelle (p. 165), ce qui entraîne pour lui 
l’inutilité de vidhi. 

133. La Conscience seule, proclame-t-on, est le sacrifiant 58 et ce qui est 
sacrifié, et non quelque autre forme 59 [divine]. On ne peut dire qu’elle 
est une divinité. 

134-135. L’injonction ne la concerne pas, ni les mantras ou autres 
[textes] sur lesquels cette [injonction] repose. Cette conscience, s’occul- 
tant elle-même, parvient au niveau de l’inerte (jadapada ) (134). Voilée, 
dévoilée, elle devient [tout ce qui existe], depuis les dieux jusqu’aux 
plantes, ses deux aspects — sensible et insensible — étant eux-mêmes 
infiniment divers. 

1 36. Elle est [absolument] libre. Qui ne pourrait la percevoir ? Comme le 
dit le Trisirobhairavatantra, celui qui la connaît est parfaitement 

57. avidhipürvakarn. 

58. yàjamânï : le sacrifiant est normalement celui au profit de qui est fait le sacrifice ; ce 
n’est pas lui l’exécutant du rite, mais la Conscience formant la réalité ultime de toute chose, 
et qui est aussi bien le sacrifiant, le sacrificateur que l’oblation. C’est à Elle, Réalité absolue, 
que s’adresse, en vérité, le culte qu’on croit rendre aux divinités. 

59. âkrti : la forme spécifique qui distingue celui qui la possède des possesseurs de toute 
autre caractéristique. Ces diverses divinités se distinguent ainsi les unes des autres, et 
surtout de la Conscience qui n’est pas une divinité, mais l’absolu dont celles-ci émanent. 
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éveillé. La modalité du connaissable est en réalité un attribut de la 
Conscience, l’ombre [que projette le manifesté] ne peut donc l’obscur- 
cir. 

137. Ce qu’on appelle personne (pudgala ) 60 , individu (anu), etc., qui en 
forme la partie sensible ( ajada ), repose sous des aspects nombreux et 
variés dans sa portion non voilée (anâvaranabhâgâmse). 

138. Bien qu’il n’y ait pas de division réelle dans l’immuable Conscience, 
la disparition graduelle des voiles qui la recouvrent la caractérise 
cependant. 

Abhinavagupta annonce par ce sloka la partie suivante ( si. 140 à 232) de 
ce premier chapitre où il va décrire à grands traits les voies de la libération. 
En suivant une de ces voies, le fidèle verra disparaître graduellement, sous 
l’effet de la grâce divine, les voiles qui lui dissimulent la Conscience indiffé- 
renciée, seule réalité sous-jacente à la manifestation cosmique dont elle est la 
cause et l’origine. 

Les sloka que l’on vient de voir (133-138) ont rappelé que la Conscience 
étant libre, autonome ( svatantra ), se voile elle-même en revêtant les formes 
infiniment variées du cosmos. Mais, même voilée, même au niveau de ‘ce qui 
est insensible’ (jada ), elle reste présente et elle est perceptible à l’être éveille. 
Dans la mesure où la manifestation n’est en effet qu’une transformation de 
la Conscience, elle en conserve le trait essentiel, celui de rester toujours 
accessible à l’être humain : comme on vient de le lire, l’ombre ( chàyâ ) que le 
monde étend sur la lumière absolue du divin ne peut cacher cette lumière a 
l’être parfaitement accompli ( samsiddha ) qui, comme le dit Jayaratha, per- 
çoit dans sa réalité divine l’infinie diversité de l’univers : vaicitryamyo vetti 
sa sambuddhah. 

139. On exposera tout cela longuement, en traitant de la chute de 
l’énergie 61 , lorsque, une fois achevée [la description de] l’étape 
suprême, ce qui concerne [l’aspect] grossier sera examiné. 

La grâce pouvant être intense ( tîvra ), moyenne (madhyama) ou faible 
(manda), la disparition des voiles recouvrant la Conscience se fera selon une 
progression plus ou moins rapide. Abhinavagupta, en annonçant qu il 
traitera plus loin de ce dévoilement graduel, a probablement en vue les trois 
voies : sâmbhavopàya, voie de Siva (chapitre 3), qui suppose une grâce 
intense, sâktopâya , voie de l’énergie (chapitre 4) où la grâce est moins forte 
et ânavopâya, voie de l’être limité (chapitre 5), où elle est faible et où sont 
utilisés des moyens ‘grossiers’ : récitation des mantras, méditation, postures, 
etc., ces trois voies pouvant être mises en correspondance avec les trois 
déesses, Para, Paràparâ et Aparâ. 

60. On remarquera l’emploi du terme pudgala, d’usage surtout bouddhique, pour 

désigner l’être individuel. Ce terme se trouve toutefois dans le MVT 1. 19, qui l’applique 
aux ‘huit vijiïànakevala _ 

61. Comme on l’a dit ci-dessus (introduction, pp 44-51), le chapitre 13 du TA est 
consacré à saktipâta, la chute de l’énergie, c’est-à-dire à la grâce. 
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140. Tandis que l’Omniprésent manifeste à certains sujets conscients sa 
propre essence en sa plénitude, à d’autres, Il la manifeste progressive- 
ment. 

141 . La manifestation de son essence qui est la réalité immanente à toute 
chose, telle est pour les êtres limités la connaissance suprême. Toute 
autre connaissance lui est inférieure et présente de multiples aspects. 

142. Cette [connaissance, suprême ou autre], se manifeste selon une voie 
directe (sâksât) et selon des voies indirectes qui en procèdent et se 
différencient de manières variées. 

L’accès direct à l’Omniprésent, précise Jayaratha, est la voie de Siva, 
nommé en l’occurrence £ambhu, le Bénéfique, d’où l’appellation de ‘voie de 
Sambhu’ ( sâmbhavopâya ), appellation construite sur l’adjectif sâmbhava : 
de Sambhu. On obtient par elle la connaissance suprême (parajnâna ). C’est 
cette voie même qui, parvenue à son apogée (parâm kâsthâm), est appelée 
‘non-voie’ ( anupâya ). Uanupâya, en effet, ne peut être décrit comme néga- 
tion ( nisedha ) de toute voie. La voie menant au sâmbhavopâya est celle de 
l’énergie (sâktopâya), à laquelle conduit la voie de l’être limité ( ânavopâya ). 
Il n’y a donc pas de véritable rupture entre les voies. 

143. Chacune de ces diverses voies se subdivise selon que, vis-à-vis 
d’elle-même ou des autres, elle est conditionnante ou conditionnée, 
selon qu’elle se présente de façon totale ou partielle, selon qu’elle 
opère de façon médiate ou immédiate. 

D’après le commentaire, les trois voies se divisent chacune en deux, selon 
qu’elles opèrent ou non de façon directe ( sâksâdupâyatva ), selon qu’elles 
sont conditionnées ou conditionnantes ( dvâradvâribhâvena ). On a donc six 
voies. Celles-ci se divisent en deux, selon qu’elles se présentent ou non de 
façon plénière ( pürnatvâpürnatvena ), ce qui fait douze. Ces douze se divisent 
elles-mêmes en deux, selon qu’elles fonctionnent de façon médiate ou 
immédiate (vyavahitâvyavahitatvena), d’où vingt-quatre variantes de la voie 
que peut suivre l’adepte pour parvenir à la libération. 

Abhinavagupta, ayant défini précédemment (si. 26) la connaissance (limi- 
tée) comme ignorance et ayant cité (si. 27) la formule des Sivasütra : « la 
connaissance est le lien », précise sa pensée sur ce point : 

144. La voie de la connaissance n’est pas considérée [par nous] comme 
ignorance, mais comme connaissance subtile. La voie suprême, [celle 
de Siva], elle, est [faite de] volonté (icchâ). 

, Abhinavagupta précise ainsi que la connaissance acquise par la voie de 
Siva n’est en aucune manière celle du monde empirique liée à la dualité : elle 
n’est pas ‘grossière’ (sthüla) comme celle-là, mais subtile (süksma). Nous 
verrons, en effet, dans le troisième chapitre, qu’elle consiste en une vision 
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intuitive non discursive de la réalité divine et de la nature du cosmos, 
notamment tel qu’il apparaît [sous-tendu] par la parole de Siva opérant sous 
la forme de phonèmes sanskrits et de mantras. La voie de l’être individuel, 
quant à elle, relève de l’énergie d’activité ( kriyâsaktî ) puisque c’est la voie des 
pratiques et de l’action rituelle. Se référant à cette voie Abhinavagupta 
ajoute : 

145. Les modalités, que sont ‘voie’ et ‘but’ {upâyopeyabhâvâh), tiennent 
à une erreur propre à la connaissance grossière inhérente à l’énergie 
d’activité, seule cause de lien et de délivrance. 

L’erreur {bhrânti) propre à la connaissance limitée consiste essentielle- 
ment en la perte de l’intuition de la plénitude propre à la Conscience 
indifférenciée, d’où l’apparition des couples d’opposés et notamment de la 
dichotomie voie et but : en réalité, il n’y a qu’un seul but, Siva, suprême 
lumière consciente ; à quoi bon accumuler les moyens pour parvenir a ce qui 
est partout et toujours évident ? Le but ultime n’est en rien concerné par la 
diversité des voies. 

Comme le rappelle Jayaratha, l’énergie d’activité du Seigneur est la cause 
de la diversité de l’univers, avec ses erreurs et ses contradictions : « Tout cela 
n’est rien d’autre que le déploiement du suprême Seigneur (paramesvara - 
sphâra evâyam ) ». Si on l’ignore, le monde est un lien ; si on le reconnaît, on 
est libéré. 

146. Ce qui fulgure immédiatement, en toute évidence, à l’orée de la 
connaissance ( âdyâ ), dans la pure conscience globale de soi, dans 
l’unique domaine indifférencié, c’est ce qu’on proclame volonté. 

icchâ désigne donc la volonté prise dans son élan, jaillissement soudain, 
évident par lui-même. 

âdyâ , l’orée de la connaissance, premier instant de la vision, qui fulgure 
sous forme de prise de conscience de soi, sans passer par aucun moyen» e 
l’épanouissement ininterrompu de l’énergie de volonté propre à la voie 
Siva. 

147. De même qu’un objet apparaît clairement à celui qui a les yeux 
grands ouverts sans qu’il ait à viser un but, ainsi [se révèle] à certains 
êtres extraordinaires la nature de Siva. 

148. Mais si, par une recherche progressive portant de façon répétée sur 
une certitude à base de vikalpa, on accède à une prise de conscience 
globale {parâmarsà), cette [voie] est connue comme voie de la connais- 
sance. 

Une seule prise de conscience suffit dans la voie supérieure, mais dans 
cette voie-ci la prise de conscience doit se renouveler ; on ne parvient au 
nirvikalpa qu’après avoir purifié et éliminé les tendances à la dualité. Jay a_ 
ratha donne cet exemple : on se concentre d’abord sur la pensée : « le Soi, 
c’est tout ceci » et l’on élimine peu à peu ce qui fait obstacle à la certitu e 
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quant au Soi. On nomme cette voie jnanopâya parce qu’elle développe 
l’énergie cognitive. 

149. Par contre, [le moyen] opérant à l’égard de la réalité extérieure [et 
toute objective] produite par l’imagination constructrice est ce que 
l’on considère traditionnellement comme étant la voie de l’activité. 
Néanmoins, la différence [entre ces voies] n’en implique aucune quant 
au but : la libération ( apavarga ). 

150-151. En effet, comme le dit le vénérable Gàmaéàstra 62 , « l’activité 
ne diffère pas réellement de la connaissance qui, quand elle s’est 
déployée ( rüdha ), s’achève en yoga. Le yoga n’est pas autre [que la 
connaissance], l’activité n’est pas autre qu’elle. Aussi l’intuition dyna- 
mique en acte (, mati ), qui s’est élevée à la cime des niveaux de la réalité, 
est-elle désignée par le terme ‘activité’ quand se sont apaisées les 
imprégnations ( vâsanâ ) de notre propre conscience empirique 
( citta ). » 

Abhinavagupta éclaire cet aphorisme du Gâmasâstra en disant : 

152-153. Les imprégnations de notre propre conscience sont dues aux 
impuretés d’illusion et d’action ; l’intuition ( mati ), qui a pour nature 
propre la conscience, est cause de leur disparition, elle repose ( adhi - 
sàyiriî) dans l’ensemble des niveaux du réel, à commencer par le corps. 
C’est elle, l’activité même, et [donc] le yoga, qui consiste à dissoudre ces 
niveaux dans la Conscience. 

Un exemple montre qu’il n’y a aucune différence entre connaissance et 
activité : 

154. En vérité, même dans l’activité ordinaire, l’idée de se mouvoir, 
intérieure d’abord, devient action d’aller quand elle pénètre dans le 
corps, dans l’espace et dans les organes moteurs. 

155. Ce qu’on nomme activité n’est donc autre que la connaissance. Dès 
lors, on a pu dire à bon droit [au sloka 22] que la connaissance seule est 
apte à conférer la délivrance. 

156. La délivrance (moksa) n’est autre, en réalité, que le déploiement de 
notre propre essence, celle-ci n’étant elle-même autre que la conscience 
de Soi. 

La délivrance, moksa, apparaît ici comme synonyme de liberté absolue. 
Elle ne consiste donc pas à simplement se libérer de quelque chose. Abhina- 
vagupta dira plus loin (si. 161) : « elle est déploiement du Soi ». Elle ne relève 

62. Tantra qui n’est connu que par quelques citations, données notamment par Abhi- 
navagupta dans le TÂ : il est cité dans le seizième chapitre à propos du rôle et de la nature 

des mantras. 
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donc pas du simple fait de se délivrer de quelque entrave. C’est en ce sens 
qu’il déclare aussi : 

157. Les énergies, activité, [connaissance et volonté], ne s’ajoutent pas à 
la conscience puisque, logiquement, rien n’existe qui soit sans cons- 
cience ( asamvit ) et qu’on ne peut pas poser ou soutenir l’existence 
[hors de la conscience] d’un sujet porteur de propriétés (< dharmin ) 
[c’est-à-dire porteur de ces énergies]. 

158. Selon l’enseignement du Suprême Seigneur, il n’y a pas en effet— - à 
la différence de [ce que dit] le système de Kanâda 63 — de [sujet] 
porteur des propriétés caractéristiques (dharmarüpânâm âsrayah ) des 
énergies. 

Pour le Trika ou « enseignement du suprême Seigneur », il n’y a pas de 
différence entre dharmin et dharma , c’est-à-dire entre Siva et attributs ou 
énergies. C’est la Conscience suprême, elle seule, qui apparaît diverse sous 
l’effet des surimpositions, et, surtout, sous l’effet de sa propre liberté (sva- 
svâtantryât ), prenant ainsi l’aspect de la manifestation cosmique. Comme 
Abhinavagupta l’avait déjà dit au si. 70, que Jayaratha cite ici : 

« Quelle différence y a-t-il entre les diverses formes de dieu qu’imaginent les 
sujets conscients ? Le feu reste identique qu’il fasse cuire ou qu’il brûle. » 

« Et si l’on demande quel mal il y aurait à accepter comme Kanâda une 
distinction entre ce qui supporte ( dharmin ) et ce qui est supporté (dharma), 
voici la réponse : » 

159. Si les trois énergies, connaissance, activité et volonté, étaient diffe- 
rentes de [Siva détenteur de l’énergie], il en résulterait que notre 
affirmation, selon laquelle ‘il n’y a qu’un unique Siva’, serait sans 
réalité : 

« En toutes choses mobiles ou immobiles,- dit une stance que cite Jayara 
tha, seul se déploie, en se jouant, l’unique Siva, Seigneur suprême. » 

1 60. Dès lors, ce qui est conscience est totale liberté et, dans la mesure ou 
celle-ci se diversifie, elle aboutit à de multiples énergies. 

161-162. La libération est le déploiement du Soi (âtmapraîha). Impossi 
ble donc de dire que celui qui possède la connaissance peut ne pas etre 
libéré sous prétexte que 64 d’une cause ne naît pas toujours un effet. La 
connaissance et la libération n’apparaissant pas [à nos yeux] comme 
liées par un rapport nécessaire de cause à effet, cet argument est a 
rejeter. 


63. Kanâda est le fondateur mythique du système Vaiéesika. Selon ce système, es 
substances, leurs propriétés et actions, sont des réalités, Yâtman, le Soi, étant une de ces 
substances. 

64. Comme l’affirme le logicien bouddhiste Dharmakîrti. 
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1 63. L’activité est, par essence, connaissance. Mais, comme elle porte en 
elle-même tout ce qui est ‘grossier’, on y perçoit la diversité [des 
choses]. 

Comme le note Jayaratha, le caractère grossier de l’activité tient à ce 
que, même au plan interne, apparaît la différenciation entre sujet et objet 
( antagrâhyagrahakâtmanà bhedena ullâsât). La voie libératrice de l’acti- 
vité — celle de l’être individuel limité — comporte, en outre, tout un 
ensemble de pratiques corporelles et rituelles qui, relevant de l’action propre 
au monde manifesté, sont nécessairement ‘grossières’. Abhinavagupta 
ajoute donc : 

1 64. Les moyens de la voie de l’activité ( kriyopâya ) se divisent en moyens 
perceptibles et en moyens extérieurs ( grâhyabâhya ) qui, se divisant et 
se subdivisant, sont innombrables. 

Les moyens ‘perceptibles’ (grâhya ), dit Jayaratha, incluent notamment les 
pratiques mantriques tel l’énoncé de mantras ( uccârâdyâh ). Le corps y joue 
un rôle, mais sans qu’un observateur extérieur puisse s’en apercevoir. Les 
moyens ‘extérieurs’ ( bàhya ) sont, par exemple, un bol à offrande, un man- 
daîa : ils sont extérieurement visibles. La variété des rites, les diverses 
divisions de la parole, etc., entraînent un très grand nombre de ces pratiques 
que le TÂ décrit à partir du chapitre 5. 

165-166. Ainsi réfute-t-on l’affirmation de ceux pour qui, de la diversité 
des voies résulteraient diverses sortes de libération. La libération 
demeure une en dépit de la diversité possible des causes — destruction, 
disparition, déchéance — mettant fin à l’impureté ou à l’énergie qui 
l’anime : peu importe la façon dont on brise un pot ou un autre [objet, 
le résultat est le même]. 

La distinction entre diverses sortes d’initiations ( kalâ-tattva - ou bhuvana- 
dïksà ), explique Jayaratha, n’influe pas plus sur le résultat final, la libération, 
que l’emploi d’un marteau, d’un choc contre un mur, etc., n’influe sur la 
mise en pièces d’un pot. 


SAMÂVESA, COMPÉNÉTRATION. 


Dans les sloka 167 à 232, Abhinavagupta traite de la compénétration 
{samâvesa), ou pénétration ( âvesa ), c’est-à-dire de l’absorption totale en la 
divinité, selon les trois voies et suivant diverses procédures décrites dans le 
deuxième chapitre du MVT. Les deux termes y sont employés comme des 
synonymes. 
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167. Le Seigneur enseigne cette division en trois voies dans l’Ancien 
Traité 65 où sont décrites les compénétrations : 

168. « La pénétration (< âvesa ) qui se produit, grâce à un éveil intense 
( pratibodha ), pour qui est sans pensée ( akimcit cinîaka ), est dite propre 
à Siva (Sambhu). 

169. « La compénétration obtenue en méditant uniquement par le cœur 
sur quelque chose ( vastu ), sans aucun énoncé 66 [de mantra ou autre], 
est appelée ici ‘relative à l’énergie’ (sâkta). 

170 « La compénétration qu’on obtient par le moyen de rénonciation 
associée au souffle, par discipline des organes, par méditation, grâce 
aux phonèmes et par fixation sur des points d’appui 67 [corporels ou 
extérieurs], c’est elle qui est dite à juste titre ‘compénétration propre a 
l’individu’ ( ânava ). » 

Après avoir cité successivement les stances 23, 22, et 21 du MVT 2, 
Abhinavagupta commente la plus haute des voies, celle dite de Sambhu . 

171. «Pour qui est sans pensée», [c’est-à-dire] pour celui en qui le 
vikalpa n’opère pas, se produit, comme on l’a dit, la mise à 1 unisson 
spontanée et soudaine (jhatiti samâpatti ) avec ce qu’il faut connaî- 
tre 68 . 

Il s’agit ici de la samâpatti du soi conscient, coïncidence ultime avec la 
Réalité, toute forme de connaissance limitée étant engloutie. 

172. Comment cela se produit-il ? Grâce à un éveil très fort, dit le 
Seigneur, orienté vers ce qu’il faut connaître et qui atteint d’emblee son 
plein développement. 

173a. [Au si 168] le suffixe ‘ tas ’ (de pratibodhatas : éveil) a valeur 
d’instrumental. Les deux termes ( gurunà et pratibodhatas) peuve 

65. C’est-à-dire le Mâlinîvijayottara, ancien traité du Trika dont (comme 1 a dj^^ cet 
navagupta ci-dessus au si. 17) le TÂ rapporte l’enseignement : « Il n’y a rien 
ouvrage que le Suprême Seigneur n’ait enseigné dans le MVT ». 

66. uccâra correspond à la montée du souffle associée à la parole. _ * s 

67. Le NT 7. 26, énumère 7 sthâna correspondant aux Kâranesvara, Brahma, e C -T ^ 

à Sakti et Siva. Selon le commentaire de Ksemarâja, ils sont tous situés au- ^ sso ^ utes 
dvâdasünta , donc au niveau du corps. Le si. 231 indique que relèvent de 1 ânavopay ü ^ 

les actions rituelles décrites dans le TÀ, certainement visées par l’expression sthana o P ^ 
qui désigne tous les points, corporels ou autres, où se fixe l’esprit en vue de la h era 1 . .‘ ans 
TÀ 6. 1 -4 précise d’ailleurs que les sthâna sont de trois sortes, à savoir corpore s, si ue ^ (ra 
le souffle, ou extérieurs ( bâhya ), ces derniers étant de onze sortes : manclala, stnan . / 
aksasiitra, pustaka, lihga, tiira, patâ, pusta, pratimâ, mürti, c’est-à-dire dtagramm 

autel ou support de culte, vase ou calice, rosaire, icônes éivaïtes symboliques, crâne 
enfin images peintes, gravées, modelées ou sculptées. ^ -• 

68. Voir notre traduction de la SSv 2, 2, p. 61, note (Sivasütra et Vimarsinî e se 
Paris, Institut de Civilisation Indienne, 1980) et des SpK , pp. 108-109 et 12. . 
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toutefois être lus comme non liés entre eux [et, dans ce cas], la péné- 
tration ( àvesa ) est produite par un éveil (pratibodhatas ) dû au maître 
(guruna). 

173b- 174a. La pénétration (àvesa), qui est identification au Suprême, 
consiste à immerger sa propre nature [individuelle] privée de liberté, et 
ce, du fait de Sambhu primordial (âdya), inséparable de ses énergies. 

Ici, l’énergie est icchâ , volonté ou impulsion créatrice de la divinité. 

174b- 176a. [Le verset 168] signifie, en effet, que ce qui est éminemment 
digne d’être connu, s’épanouit spontanément, de façon soudaine, 
au-delà de toute certitude [d’ordre intellectuel] ( niscaya ), subjuguant 
le sujet conscient [limité] qui se reflète dans le miroir de l’intellect. 
Demeurant ainsi dans le cœur éminemment pur, ce qui est digne d’être 
connu s’y révèle graduellement dans toute sa gloire. 

176b- 178a. Double est ce qui peut être connu : l’insensible et la pure 
conscience. Le premier est imaginaire ( kalpita ), l’autre, véritable. Telle 
est cette division en deux. La compénétration propre à la part insen- 
sible a pour forme spécifique le reflet ; la compénétration propre à la 
conscience absolue (caitanya) est pure identité. 

178b- 179a. C’est pourquoi la compénétration propre à Sambhu (sâm- 
bhavasamâvesa), est une conscience indifférenciée, indépendante de 
toute méditation, etc., où l’on atteint l’identité à Siva (sivatàdàtmyam). 

179b- 180a. Grâce à elle, les certitudes intellectuelles qui se développent 
ensuite peuvent accéder à l’identité [à Siva], mais sans pouvoir être [à 
leur tour] des moyens [d’accès au Suprême]. 

1 80b- 181a. A ceux qui soutiennent qu’on démontre la connaissance 
indifférenciée à l’aide du vikalpa, nous répondons que celui-ci ne fait 
que confirmer ce qui est déjà évident (siddha) 69 . 

A ce propos, Abhinavagupta examine le rapport entre la connaissance 
indifférenciée, nirvikalpa, et les connaissances différenciées, vikalpa , et il 
soutient que la prise de conscience indifférenciée est à la source des certitu- 
des intellectuelles ( niscaya ) et non l’inverse. A ceux qui affirment que 
l’indifférenciation peut être démontrée par les connaissances différenciatri- 
ces, celles-ci, est-il répondu, ne font que confirmer ce qui est établi (siddha). 
On ne peut donc atteindre l’évidence par la pensée discursive ou les critères 
logiques (pramàna ), lesquels ne sont perceptibles que sur un fond de nirvi- 
kalpa. En Siva, la certitude de l’existence est l’existence même. 

1 8 Ib-1 82a. Dire ‘ceci est perçu’ procède du développement manifeste 
d’une certitude [d’ordre intellectuel], mais dire ‘je perçois’ résulte de la 
puissance de l’identification à l’indifférencié. 

69. Abhinavagupta revient sur ce point plus loin aux si. 228-229. 
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En un premier instant, l’objet est saisi en sa vérité, appréhension directe, 
globale, non discursive, à laquelle succède une mise en forme intellectuelle, 
discursive, qui rend la perception assimilable à la pensée rationnelle expri- 
mée dans le langage. Pour Abhinavagupta, le premier moment est essentiel, 
il est à la source de ce qui suit. Comme le note Jayaratha : d’un objet déjà 
perçu ( grhita ) dans la certitude d’une connaissance discursive, à l’aide de 
vikalpa, on se dit ‘je le perçois’, mais ce que l’on appréhende ainsi en ce 
second moment est appréhendé grâce à la fusion avec l’indifférencié du 
premier moment. 

On pourrait objecter : si la pensée différenciatrice peut faire connaître 
l’objet, mais nullement le créer, alors à quoi servent les voies reposant sur 
cette pensée ? Le sloka suivant répond à cette objection : 

1 82b- 183a. La fulguration de la chose dans la conscience indifférenciée, 
c’est cela l’évidence. Celle-ci ne procède pas de la pensée différencia- 
trice, car elle est dépourvue de référence objective. 

L’évidence relève donc de l’état sâmbhavien ; puis on l’établit à nouveau 
à l’aide de critères logiques, ce qui a lieu en deux temps : 

183b- 184a. Que la Conscience soit ou non concernée par la pensee 
différenciatrice tient uniquement au fait que la Conscience apparaît de 
façon variable, pure ou impure. 

Pure, elle est indifférenciée ; impure, elle devient pensée différenciatrice, le 
but de la voie de l’énergie étant de purifier la conscience de cette pensee. 


184b- 186a. Un expert en pierres précieuses peut remarquer les particu- 
larités d’un grand nombre de pierres même si elles lui sont montrées e 
nuit, le temps d’un éclair. Une telle pureté de la conscience est due a a 
pratique des vies passées ou à la volonté du Souverain (ïsvara) que lien 
ne restreint. C’est ce qui sera expliqué par la suite. 


186b- 188. [L’Ancien Traité] décrit cinquante formes de cette 
tration résultant des différences qui existent entre [certains des] 
tattva. [En effet], trois de ceux-ci, être individuel (pum ), science 
et énergie ( sakti ) se divisent respectivement en quatre, dix et trois 
‘pénètrent’ ( vyàpaka ) tous les autres. 


1 89. C’est pourquoi on les décompte séparément des autres, qui ne son 
pas ‘pénétrants’. D’autre part, ils [se distinguent] entre eux en etan 
respectivement : impur, à la fois pur et impur, et pur. 


D’après Jayaratha, les trois tattva, purusa, suddhavidyâ et sakti pénetren 
( vyâpyante ), c’est-à-dire sont subtilement présents dans les trente- roi 
autres. Cela tient, dit Abhinavagupta, à ce qu’ils leur sont ‘supérieurs en 
qualité’ (gunotkrstâ ). Ils forment, en effet, un niveau de la manifesta ion 

cosmique supérieur aux autres niveaux. ••il 

En outre, ces trois tattva se divisent eux-mêmes. Il y a ainsi, selon es 
tantras, quatre divisions en purusa. On distingue, en effet, quatre sortes e 
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sujets conscients ( pramâtr ) : les sakaîa, sujets conscients ordinaires, limités ; 
les pralayâkala, sujets qui n’échappent à la limitation qu’à la dissolution 
cosmique ; les vijnânâkala qui, eux, y échappent par la connaissance et enfin, 
les dominant tous, le pur sujet connaissant ou conscient, suddhapramâtr. 

Le taîtva de pure Science ( suddhavidyâ ) est considéré comme se divisant 
en dix, ces divisions étant celles des dix kalâ (énergies phoniques parcelli- 
santes), qui vont de l’énoncé ( uccâra ) du mantra OM suivi de bindu, ardha- 
candra, etc., jusqu’à l’énergie suprême qui transcende la pensée, unmanâ. 

Enfin (selon l’ordre ascendant suivi ici), sakti se divise en trois énergies : 
activité ( kriyâ ), connaissance {jnâna ) volonté, ( icchâ ). 

L’ensemble de la manifestation cosmique comprend donc les trente-trois 
tattva ordinaires, à quoi s’ajoutent les quatre divisions du purusa, les dix de 
suddhavidyâ, les trois de sakti, soit au total cinquante niveaux ou divisions 
cosmiques, auxquels correspondront cinquante sortes de samâvesa, chacune 
de ces divisions pouvant donner lieu à une compénétration particulière. 

190. Les éléments grossiers ( bhüta ) sont directement perceptibles. Ils 
sont donc énumérés à part des autres tattva, dont l’existence se déduit 
en allant de l’effet à la cause. 

Alors que dans l’ordre de l’émanation, les éléments grossiers découlent de 
ceux qui les précèdent, c’est à partir de ces éléments directement percepti- 
bles, donc évidents par eux-mêmes, qu’on inférerait logiquement l’existence 
de ceux qui, venant avant, sont leur cause. 

191. Etre existant ( bhütam ), c’est, en effet, être perçu par tous comme 
existant réellement (sadbhâva), condition qui est reconnue à ces quatre 
[éléments], ainsi qu’à l’espace ( âkâsa ). 

L’existence réelle des cinq éléments grossiers (y compris Y âkâsa, appa- 
remment), dit Jayaratha, est perceptible à tous, aux ignorants comme aux 
savants, alors que ce dont on doit inférer l’existence à partir d’autres choses 
n’est accessible qu’à ceux qui savent. 

Jayaratha traite à nouveau le thème du samâvesa, en partant des cinq 
bhautasamâvesa, liés aux éléments grossiers. La division qu’il en expose est 
toutefois celle du MVT 2. 17-1 9, et non celle qu’ Abhinavagupta vient de don- 
ner. 

Ce dernier reprend d’ailleurs une objection tirée du MVT : 

192-193. « Mais [dira-t-on] ne devrait-on pas parler plutôt de la compé- 
nétration dans les énergies de Siva, qui est quintuple ? Quelle nécessité 
y a-t-il de parler ici de l’absorption dans les éléments ( bhautâvesa ), 
etc. ? On ne saurait justifier cette [façon de faire] en disant qu’on n’a 
abordé ce sujet qu’accessoirement. Les personnes sans esprit et aux 
idées changeantes ne sont pas des nôtres ! » 

194. [Nous répondrons à cette objection que,] si les traités dualistes 
affirment la dualité entre le suprême Seigneur et les éléments, etc., 
nous excluons une telle dualité. 
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195. En effet, ces trente-six [taîîva], tout comme n’importe quoi d’autre, 
ne sont en vérité que la suprême Déesse Elle-même, la libre énergie de 
Rudra. 

196. C’est pourquoi le deuxième chapitre de cet [ancien Traité] décrit la 
présence en toute forme ( visvarûpatvam ) des éléments, terre, etc., du 
fait de leur subdivision en quinze, etc. 

Abhinavagupta se réfère ici au MVT 2. 1-7, pour qui « le tattva ‘terre se 
divise en deux : énergie et possesseur de l’énergie, ce qui avec l’essence 
{svcirüpasahitam) donne une division en quinze », à laquelle s’ajoutent 
d’autres divisions correspondant notamment aux sept sortes de sujets cons- 
cients, Siva seul restant indivis. Les cinquante sortes de samàvesa, qui 
elles-mêmes varient selon les trois voies {ibidem 21 sq) correspondent, pour 
le MVT, à toutes ces divisions. 

197. Il en est ici comme dans le cas d’un objet qu’on a devant soi et qui 
est appréhendé dans sa globalité ( niramsabhâvasambodha ) à partir des 
[perceptions partielles de] ses qualités, [appréhendées] séparément. 

« De même que pour un objet donné, une cruche ou autre chose, la per- 
ception globale de l’objet lui-même, avec toutes ses caractéristiques, resu te 
de l’ensemble, de la réunion de toutes les perceptions séparées de chacune e 
ses qualités — une couleur rouge, par exemple, etc. — de même, ici, c est a 
partir de la perception partielle des éléments grossiers, etc. [formant a 
manifestation] qu’apparaît dans sa totalité l’énergie de Rudra. » (P- 224) 

198-199. Ainsi ceux qui, en se purifiant du flot des vikalpa par [1 étude 
des] textes révélés, adorent le Seigneur suprême omniprésent à partir 
de ses attributs ( dharma ) — indifférenciation, permanence, majesté, 
etc. — qui, étant des aspects de son énergie {saktirüpatvât), se trouve 
en lui, ceux donc qui l’adorent à partir de ces derniers dans leur to a 
ou en partie seulement, 

200. ceux-là, par la force {pâtavât ) 70 de ces attributs, qui sont présents 
[également] dans la diversité de leurs propres vikalpa {svavikalpan a ), 
atteignent hors de toute dualité la plénitude du flot des attribu s [e 
donc Celui qui en est] le Porteur. 

201. C’est pourquoi l’éminent Vidyâpati 71 a dit : « Si [la connaissance] 
d’origine sensible ne percevait pas dans les constructions menta es 
(i kalpana ) ton Essence indifférenciée, la diversité des perceptions 
{samvidah) qui se dessinent en notre for intérieur ne serait pas dis mc- 
tement manifestée et éprouvée ». 

70. Jayaratha glose pâtava par prabodha, fait de prendre conscience, compréhension. 

71. Vidyâpati : auteur sivaïte ancien dont Abhinavagupta (qui le nomme aussi 1 y 

dhipati et Vidyâguru) cite plusieurs fois un hymne, le Pramânastotra ou Pramanas u i 

sana dans le TÂ. Cette œuvre n’est connue, semble-t-il, que par de telles citations. 
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Pour justifier les cinquante compénétrations particulières qu’il vient de 
mentionner, alors qu’il n’y a qu’une divinité unique à qui il faut s’unir, 
Abhinavagupta compare leur fonctionnement à celui de la perception empi- 
rique qui, selon lui, construit un objet dans sa globalité, à partir des divers 
éléments qui le constituent et que perçoivent les sens. Il le fait également en 
voyant dans les moyens reposant sur les tattva , etc., un acheminement vers 
le suprême Seigneur et une adoration de celui-ci à travers ses énergies. Et 
comme ces énergies, attributs de Siva ( dharma ), sont présentes aussi dans la 
manifestation et donc dans la pensée discursive, même à travers elles on 
pourra atteindre la divinité. 

Abhinavagupta cite alors un passage du Matangapâramesvarâgama qui 
affirme l’identité de Siva et de ses énergies, et donc le fait qu’on L’adore en 
les adorant : 

202-205a. Comme l’énonce, par exemple, le Matanga[tantra] : « Le lieu 
de séjour du Maître Suprême » — ainsi disaient ceux qui discernent — 
« est fait des rayons de ses énergies. Lumineuse, [l’énergie] brille, pure, 
immobile, immuable. C’est la cime suprême, subtile, omniprésente, 
faite d’ambroisie, sans aucun voile, apaisée, entièrement éprise de 
la seule Réalité, sans commencement ni fin, bénéfique ; usant de 
métaphore, on la dit mürti 72 , aspect manifeste [de la suprême divi- 
nité]. » 

205b-206. La raison et le but de cette métaphore tiennent à ce qu’[éprou- 
ver] comme évidente la manifestation [des énergies], c’est s’identifier 
aussitôt au porteur (< dharmin ) [de ces attributs]. Nommés ‘énergies’, 
ces attributs sont adorés sous tel ou tel aspect approprié, permettant 
de s’identifier à Celui [qui les possède]. 

207. Selon que l’on est plus ou moins éloigné [de la Conscience], on 
pourra embrasser un nombre limité seulement ou une infinité de ces 
énergies, soit que l’on fasse usage de la règle [propre aux espèces 
végétales tel] le dhava, soit que l’on [ne tienne compte que de leur] 
existence ( sattva ) 73 . 

208. Ainsi, nature propre plénière, lumière consciente ( prakâsatva ), pure 
conscience (cit), nature de Bhairava ( bhairavatvam ), voilà ce qui 
contient les énergies universelles omnipénétrantes. 

209. Sadâsiva, îsvara, etc., par contre, ne pénètrent pas ( vyâpti ) les 
[niveaux de la réalité] qui leur sont supérieurs, mais seulement les 
énergies qui leur sont inférieures. Quand on adore [Sadâsiva, etc.], le 

72. Le terme mürti, formé sur la racine MÜRCH, solidifier, coaguler, désigne générale- 
ment une forme matérielle, une image visible, notamment une image du culte. Il peut 
s’appliquer aussi à tout ce qui rend sensible, manifeste, la divinité. 

73. Le dhava est une plante indienne ( Anojeissus latifolia) ; le genre du dhava, dhavatâ, 
est formé de l’ensemble limité des plantes de cette espèce, sattva, par contre, est le fait 
d’exister, il inclut donc l’infinité des choses existantes. 
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fruit de l’adoration varie selon que ces [déités] sont plus ou moins 
éloignées [de la Conscience plénière]. 

210. Ce que nous venons de voir [relève] de ce qu’on nomme [voie] de 
l’énergie [et repose] ainsi sur le déploiement de la pensée différenciée 
(vaikalpikapathakrama). On l’a exposé ici précisément parce que [la 
voie de Siva, qui est celle de] l’indifférencié, est à l’opposé : 

211. Celui qui s’élève sur le chemin indifférencié (< avikalpapatha ), quel 
que soit le trajet qu’il suive pour aller de la terre à Sadâsiva, c’est par ce 
[trajet]-là qu’il s’identifiera à Siva. 

212. Un cœur très pur, dont la lumière consciente illumine le domaine 
primordial ( bhümî) et resplendissant, s’identifiera à Siva, la Cons- 
cience, grâce à cette [lumière]. 

213. Telle est la véritable voie relevant de la suprême énergie de volonté, 
cette compénétration dite de Sambhu qu’expose Sambhunâtha 74 , le 
disciple de Sumati. 

214. Nous exposons maintenant la [compénétration] propre à l’énergie 
où le cœur ( cetas ) se révèle clairement sous forme d’intelligence {dhî), 
de pensée {marias) et de sentiment du moi {ahamkrti). En tant que 
vikalpa , elle apparaît comme faite d’illusion {maya), [mais elle est] en 
réalité volonté, [connaissance, activité]. 

215. Bien que la [voie] de l’énergie relève des fonctions d’affirmation 
{adhyavasâya), d’imagination {samkalpa), de présomption {abhi- 
mând) 75 et qu’elle relève à cet égard de l’illusion, c’est dans la connais- 
sance indifférenciée qu’elle s’achève. 

Présomption, imagination et affirmation ne sont pas des traits moraux ou 
psychologiques d’individus particuliers, mais caractérisent une structure 
mentale universelle : celle des êtres soumis à l’ignorance métaphysique e 
qui, de ce fait, par ‘égocentrisme’, ont un comportement tel qu’ils ral7 f er ^. n . 
aveuglément à eux ce qui devrait rester étranger à leur ego (fonction d a u '■ 
màna), qu’ils élaborent des projets, des intentions personnels (fonction e 
samkalpa) et appliquent à la réalité qui est, en vérité, indifférenciée, des 
déterminations extrinsèques limitantes (fonction de adhyavasâya). 

La voie de l’énergie, sâktopâya , tout en faisant usage de ces comporte- 
ments ‘égocentriques’ qui relèvent du niveau de l’illusion, est animee par 
l’énergie divine, et mène l’adepte à la compénétration en l’absolu. 

74. La tradition sivaïte non dualiste dite d’Ardhatryambaka, qui est celle du Kula et 

qu’expose Abhinavagupta, eut pour fondateur Macchanda[vibhu]. Celui-ci eut p u 
sieurs disciples dont les noms n’ont pas été conservés, après lesquels vint Sumati, don e 
disciple Somadeva eut pour disciple Éambhunâtha qui fut le maître en Kula d Abhinava- 
gupta. . • r . 

75. abhimâna : surestimation de soi, fonction de ahamkâra ; samkalpa , intention, onc- 
tion de marias ; adhyavasâya , détermination, appréhension, rôle de buddhi. 
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Le plan où se produit cette pénétration se trouve, selon la doctrine du 
Trika, présent en tous les êtres. On pourrait donc, dit Jayaratha (p. 239), se 
demander pourquoi il serait nécessaire de suivre une voie pour le découvrir. 
Puisque tous peuvent atteindre le nirvikalpa sans effort dans le premier 
instant de n’importe quel désir ou de n’importe quelle connaissance, à quoi 
bon s’absorber en Siva ? 

Abhinavagupta répond : 

216. [Le] domaine (bhu) indifférencié propre à Sambhu, [mais] sans 
plénitude dans l’être asservi, en raison des imperfections [de ce sujet 
connaissant], s’épanouit spontanément à la disparition de ces derniè- 
res. 

217. De façon analogue, dans la [voie] de l’énergie existe un état de 
différenciation ( vikalpa ) où connaissance et activité sont manifestes 
(, sphutâ ), bien qu’il y subsiste une [certaine] contraction ( samkoca ), 
comme on l’a dit plus haut. 

218. Pour qui s’adonne ardemment à bannir toutes ces contractions, 
l’énergie qui fulgure rend intérieurement manifeste (< antarâbhâsa ) ce 
qu’il souhaite, [l’identité au Suprême sujet conscient]. 

219. Mais la pensée différenciatrice ( vikalpa ) n’est-elle pas alors absente 
de la voie de l’individu ? Non, elle y est aussi présente, mais elle y relève 
d’autres moyens, tel l’énoncé de mantras auxquels la [voie de l’énergie] 
ne recourt pas. 

220. L’expression ‘énoncé [de mantras]’ ( uccâra ), doit s’entendre au 
pluriel [c’est-à-dire comme énoncé de mantras] et d’autres [moyens 
corporels] qui sont absents de la voie de l’énergie. L’état d’énergie 
(. saktità ) est, en effet, à la fois avec et sans division ( bhedâbheda ). 

Dans cette voie, dit ici Jayaratha, il y a indivision, puisque l’on n’y trouve 
pas d’énoncé empirique de mantra, etc., mais il y a division en raison des 
vikalpa . 

221. On appelle individu (anu), en vérité, ce qui relève clairement de la 
division (bheda) ; la voie qui lui correspond est individuelle ( ânava ). 
Bien que les certitudes qu’on y peut avoir soient de la nature du 
vikalpa , c’est, en définitive, dans la conscience indifférenciée qu’elle 
culmine. 

222. Mais [dira-t-on que] intelligence, pensée, sentiment du moi, indi- 
vidu pénètrent ( vyâpnuyuh ) 76 Siva ? Non, [ils pénètrent] seulement la 
réalité qui leur est inférieure. Comment peut-on soutenir une chose 
semblable ? 


76. vyâp -, emplir, pénétrer, saturer, imprégner, être inhérent à. 
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223. C’est qu’en vérité pour nous [qui ne sommes pas dualistes], c’est 
Siva seul qui prend toutes ces [formes ou facultés limitées : 
tathâvidhah]. Après avoir caché son essence, Il brille à nouveau [à 
travers elles] de sa propre lumière. 

224-225. Mais même des traités dualistes, tels que le Matanga et les 
autres, le disent clairement : la lumière consciente {prakâsa ) de Siva, 
qui emplit jusqu’aux niveaux inférieurs du réel, réside partout, grâce à 
quoi le domaine (padam) suprême brille aussi au plan de l’intelligence 
et de la pensée. 

226. Ces compénétrations sont toutes deux dirigées vers l’océan de 
l’indifférencié car, sans accès à lui, il n’y a rien qui puisse exister de 
quelque manière que ce soit 77 . 

Les compénétrations dont il est ici question sont celles de la voie de 
l’énergie ( sâktopâya ) et de la voie individuelle ( ânavopâya ). 

227. C’est pourquoi [le Seigneur] a déclaré qu’il ne faut rien imaginer 78 
quant aux fruits, c’est-à-dire quant à la conscience, formule qui sug- 
gère indirectement la prééminence de l’imagination fabricatrice (kal- 
pana). 

228. Pour ceux-là mêmes qui pensent que la validité (prâmânata) de [la 
connaissance indifférenciée] dépend du vikalpa, pour eux, la connais- 
sance indifférenciée repose sur la succession des vikalpa. 

229. [De façon analogue], un joaillier peu expérimenté ignore au début 
[la valeur des pierres précieuses], mais, après des expériences et des 
recherches répétées, il atteint finalement une connaissance indifféren- 
ciée ( avikalpa ) qui se passe de tous ces procédés. On le déclare alors 
expert en pierres précieuses. 

230. La voie de Siva est pure indivision ; la voie de l’énergie est à la fois 
avec et sans division ( bhedàbheda ) et la voie de l’individu est division. 

231-232. Tout le détail des actions [rituelles] qu’on exposera clairement 
par la suite relève, en fait, exclusivement de cette dernière forme de 
connaissance ( vijnâna ) et de sa voie. L’action, de fait, n’est rien d’autre 
qu’une connaissance liée à la [temporalité] {kramâtmatâm) afin de 
servir de voie ( upâyavasatah ). C’est cette connaissance qu’on nomme 
alors activité. 


77. On a vu plus haut {si. 1 80- 1 8 1 ) le rapport de dépendance qu’Abhinavagupta éta it 

entre le vikalpa et le nirvikalpa. mvt 

78. Abhinavagupta cite approximativement le premier hémistiche du si. 2. 25 du M 
où, après avoir énuméré les 50 samâvesa, ce texte ajoute : « les sages ne doivent pas imaginer 
qu’il y a ici des différences quant aux fruits [obtenus], quant à la conscience [atteinte]. » 
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Contrairement aux sivaïtes dualistes, pour qui la souillure ( mala ) est une 
substance matérielle ( dravya ) et ne peut donc être effacée que par une action 
matérielle, c’est-à-dire rituelle, Abhinavagupta affirme que la souillure, c’est 
l’ignorance et que la connaissance seule donne la libération. Le TÂ, repre- 
nant l’enseignement ancien du Siddhayogesvarïmata, puis du MVT, est 
toutefois empli de prescriptions rituelles : ce qui relève de Y ânavopâya 
occupe, en effet, la presque totalité des chapitres 6 à 37 de cet ouvrage. Cela 
pourrait paraître contradictoire. D’où l’affirmation que l’action rituelle est, 
en réalité, la connaissance en tant que soumise à la temporalité. 


LE MAÎTRE SPIRITUEL ET SES DISCIPLES 


233. La cause principale [de la délivrance] est la parfaite connaissance, 
qu’elle réside en soi-même ou en autrui. En effet, les manifestations 
( vibhüti ) de soi et d’autrui [c’est-à-dire de maître et disciple] ne sont 
que constructions imaginaires. 

Selon Jayaratha (p. 251), en vérité, c’est la seule Conscience absolue 
( samvit ) qui fulgure en manifestant soi, autrui, ainsi que toute chose ( sva - 
parâdyâbhâsatayà ) . 

234. Quels que soient ceux en union avec qui le maître fulgure et qui 
relèvent toujours également de l’imagination fabricatrice ( kâlpanikâ ), 
[le maître] ne forme qu’un [avec eux]. On le déclare [dès lors] accompli 
et libéré {siddho muktasca). 

« Que le maître spirituel, explique Jayaratha (p. 251), fulgure, [c’est-à-dire 
existe en tant qu’animé par la lumière vibrante de la Conscience], en 
lui-même seulement ou en union avec un disciple ou avec tout autre plan de 
la réalité, aucune division n’existant dans la manifestation tant de lui-même 
que d’autrui, la prise de conscience ( vimarsa ) qu’il en a consiste en une masse 
compacte et impénétrable de conscience ( ekaghanasamvidrüpa ). Comme il 
n’a, dès lors, d’autre conscience que celle de cette union fulgurante 
(aikyasphuranâvadhih), le soi étant un ( eka âtmà ), on dit de lui qu’il est 
accompli ( siddha ), libéré, c’est-à-dire qu’il jouit de la condition du suprême 
Seigneur ipâramaisvarya). Ayant conscience de l’unité de sa propre cons- 
cience, il parvient à l’unité avec la suprême Lumière consciente. » 

235. Quelle que soit [l’étendue] de sa lignée ( samtâna ), le maître est à sa 
mesure. Il est, dit-on, fait de connaissance parfaite ( samyagjnâna ). Dès 
lors, [en libérant autrui] il est libéré par soi-même. 

236. Quand on dit que le jnânin libère sa lignée (. svasamtâna ), [on dit une 
chose] parfaitement établie par le raisonnement comme par les Ecri- 
tures. Le mystique {muni), en effet, ne fait qu’un avec sa lignée. 
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La différenciation entre soi et autrui étant purement imaginaire (kâlpa- 
nika ), le maître qui ne fait qu’un avec la conscience ne se différencie pas de sa 
famille spirituelle composée, dit Jayaratha (p. 252), de ses disciples et de 
leurs disciples ( sisyaprasisya ), car celle-ci brille, comme lui, en unité avec le 
soi ( àtmatvena ekasyaivâsya sphuranàt). Quand, dans cette unité spirituelle, 
et par celle-ci, les membres de la lignée atteignent la libération, le maître est 
donc libéré par lui-même ( svâtmanâ mucyaté). 


237. Par conséquent, sont radicalement réfutés ceux qui objectent : 
« Mais si la libération est due à la connaissance, comment des actions 
[rituelles telles que] l’initiation, etc., pourraient-elles mener à la libé- 
ration ? » 


238a. Si l’on dit que ces [actions] ont en réalité la connaissance pour 
nature, ces dernières pourraient libérer ceux qui la possèdent, mais [il 
serait faux de penser] qu’elles pourraient le faire pour ceux qui ne 1 ont 
pas. 


238b-240. Quant à ce que soutiennent d’autres, à savoir que l’impurete 
(malà) est une substance matérielle (dravya) — comme l’est, par 
exemple, la cataracte [qui opacifie le cristallin] — , substance que fait 
disparaître l’action de l’initiation ( dïksâ ) agissant à la manière d un 
collyre, ou autre chose, nous réfuterons [cette doctrine] que condam- 
nent aussi bien le raisonnement que les Textes sacrés, tout en établis- 
sant la [vraie] nature du [triple lien] que constituent l’impureté, 1 illu- 
sion, et les actes. 


La doctrine que réfute Abhinavagupta est celle des âgamas sivaïtes dua- 
listes pour qui Yâtman des êtres limités est, dès le début de la manifestation 
cosmique, souillé, lié par la triple ‘tache’ ou le triple lien (pâsatraya ) que 
forment l’impureté essentielle propre à la condition d être iml e 
(ânavamalà), les actes qu’il faut accomplir et dont il faut subir i_ es _ c ^ 
quences (karman), et enfin les réalités matérielles résultant de la mâyâ. e e 
triple tache est considérée dans les âgamas dualistes comme de na ure 
substantielle, matérielle. Elle ne peut donc être effacée que par 1 action, par 
l’effet concret de l’acte rituel et, en particulier, par celui de l’initiation, 
premier pas indispensable vers la libération. 

Or Abhinavagupta refuse précisément cette efficacité aux actes, ou il ne la 
leur reconnaît que dans la mesure où l’action rituelle est une forme de 
connaissance prise dans la temporalité (krama). Il avait déjà expose cette vue 
(si. 232). Il la reprend ici. 
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LES QUATRE FORMES DE LA CONNAISSANCE 


241. Telle est la voie de la triple énergie. Elle a pour racine la connais- 
sance inférieure. Au-dessus de celle-ci se trouve la connaissance 
médiane, et, plus haut encore, la connaissance supérieure. 

Ces trois niveaux de la connaissance correspondent aux trois upâya : 
dnavopâya, pour la plus basse ; sdktopdya, pour la médiane ; sâmbhavopdya, 
pour la plus haute. 

242. S’y ajoute la connaissance suprême au-delà de toute voie ( upâyâdi - 
vivarjitam ), reposant dans l’énergie de félicité ( ânandasakti ) et que l’on 
nomme Sans-Égale, ou Incomparable ( anuttara ). 

La connaissance suprême, explique Jayaratha (p. 256), est affranchie de 
toute voie parce qu’en elle voie et but ne font qu’un. Elle repose dans 
l’énergie de félicité selon qu’il est dit : « la félicité est la nature du Brah- 
man » 79 ; elle repose donc en elle-même, alors que les énergies de volonté, 
etc., si hautes soient-elles, s’orientent vers l’extérieur. 

243-245a. Cette connaissance brille de son propre éclat ; même les vidya, 
les vidyesvara 80 et autres [sujets connaissants supérieurs] ont de la 
peine à l’atteindre. Elle est exposée dans le Siddhatantra 81 et claire- 
ment décrite dans le 18e chapitre du MàlinIvijayottara[tantra], là où il 
est déclaré : « Ceci ne doit pas être dit si Sankara (Siva) n’y est pas 
favorable 82 ». 

245b. De cette quadruple connaissance, qui fait surgir les pouvoirs ainsi 
que la libération, je traite dans cet ouvrage nommé « Tantrâloka » 
(« Lumière sur les Tantras »). 

246. Tout ce qui est appréhendé à l’extérieur ou à l’intérieur se manifeste 
d’abord sous une forme non définie ou générale. 

Dans les Éloka 246 à 277, Abhinavagupta se sert d’un raisonnement tiré de 
la logique traditionnelle indienne, le Nyâya. Il montre que la façon dont on 
appréhende les objets formant le monde, selon la théorie de la connaissance 
telle que l’a développée ce système, correspond au mouvement de la cons- 
cience divine manifestant l’univers. Il retrouve dans les étapes de la pensée 

79. Sur le brahman, l’existence brahmique, voir VBh : Appendice, p. 195. 

80. C’est-à-dire les mantra, marttresvara et mahâmantresvara, les trois catégories les plus 
hautes de sujets connaissants reconnus dans le sivaïsme non dualiste. Cf. ci-dessus p. 94 
note 34. 

81. C’est-à-dire le Siddhayogesvarîmata que résume le MVT. 

82. Cette ligne ne se trouve pas dans l’édition du MVT de la K.STS. 
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raisonnante le même mouvement, les mêmes trois étapes que présentent les 
plans de la parole, les trois énergies de §iva, ainsi que la relation entre maître 
et disciple, le maître répondant au disciple qui questionne, en lui révélant la 
vérité : il s’agit toujours de passer de l’indifférencié au différencié, le fond de 
toute chose restant évidemment toujours la Conscience, l’unique réalité 
indivise où est plongé l’univers. 

Pour la théorie de la connaissance du Nyâya, la pensée raisonnante part 
d’un énoncé ( uddesa ), qui est mention pure et simple d’un objet [ou d’un 
sujet] par son nom, première étape où l’on éprouve un doute sur l’identité, la 
nature de cet objet. 

Vient alors un deuxième mouvement, celui de la définition ( laksana ) ou 
est découvert le trait spécifique différenciant l’objet en question de tous les 
autres. Suit la vérification ( parïksa ) qui est investigation portant sur le point 
de savoir si la définition s’applique ou non à l’objet à définir. 

De ce triple schéma, voici comment Abhinavagupta décrit la première 
étape où le sujet s’interroge sur ce qu’il découvre : 

247. Le doute, à cet égard, est la connaissance [d’un objet] qui, ne 
pouvant être clairement décrit, [apparaît] d’une manière générale non 
défini, [le sujet, lui,] étant en quelque manière défini, sans quoi [cela ne 
serait pas possible]. 

C’est, en effet, un sujet connaissant défini qui s’interroge devant le monde 
qu’il perçoit. 

248. Dans l’expression « qu’est cela ? » (état fcim), aspect principal [du 
doute], le ‘cela’ est bien défini. Le doute, [quant à lui,] vient de ce que 
les qualités [propres à l’objet et permettant de le reconnaître], telle 
l’existence ou la non-existence, ne sont pas définies. 

Le sujet connaissant perçoit clairement qu’il a quelque chose devant lui . 
cela est défini, mais il ne sait pas encore ce que c’est, faute d’en connaître les 
caractéristiques : 

249. La formule ‘qu’est-ce ?’ (kim) s’applique à un objet indéfini- 
L’interrogation y garde une forme imprécise, l’objet restant à défi- 
nir. 

250. « Est-ce là un homme ou un tronc d’arbre ? » [Cette question] est 
une forme secondaire de doute ( samsaya ), car elle suppose la détermi- 
nation (niscayà) d’un grand nombre de qualités ou de traits particu- 
liers. 

On progresse donc dans la connaissance de l’objet en ayant à choisir entre 
diverses interprétations de ce que l’on voit et que l’on commence à d i 
nir. 

251. De plus, le doute, qui provient de ce que l’on n’arrive pas à déter- 
miner les traits propres à deux objets, doit toutefois inclure la question 
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[portant sur la nature ou l’existence] de l’objet lui-même, car sans cela 
[ce ne serait plus un doute mais] une option ou alternative ( vikalpa ). 

On s’interroge sur la nature de l’objet perçu. Quand il y a vikalpa , il s’agit 
de deux choses à discerner, mais les deux membres du dilemme sont évi- 
dents : l’oblation sacrificielle se fera-t-elle avec du riz ou de l’orge ? Dans ce 
cas, en dépit de l’alternative, il y a certitude quant à chacune des deux choses, 
tandis qu’avec le doute ( samsaya ) une question se pose : les deux aspects, 
tronc et homme, restent confus, d’où leur indétermination. 

252. L’énoncé ou la question posée [devant un objet] est bien un doute, 
puisqu’il porte sur le début de la manifestation (prathana ) d’un objet 
[encore] non déterminé. 

253. Telle est l’attitude de la conscience elle-même quand se présente à 
elle un objet dont les traits particuliers ne sont pas encore déterminés. 
Elle questionne et se trouve ainsi dans la position du disciple [devant 
son maître]. 

Il s’agit ici évidemment d’une façon de voir toute relative, puisque, comme 
le rappelle Jayaratha dans son commentaire (p. 266) : « Tout, au sens le plus 
haut, n’est que conscience. » C’est la Conscience elle-même qui, dans le 
processus de la manifestation, en passant du plan suprême de la Parole à la 
parole ‘étalée’ ( vaikharï ), se divise et se distingue en maître et disciple sans 
cesser évidemment d’être une. 

Abhinavagupta le précise d’ailleurs un peu plus loin : 

254-255. Ainsi les prises de conscience antérieures qui relèvent de la 
certitude intellectuelle étant occultées, [la Conscience], tout en ayant 
part à la résorption et à la manifestation précédentes, est interrogatrice 
dans la mesure où elle reste non développée ( anunmïlita ) par rapport à 
l’écoulement extérieur de l’objectivité. 

256. C’est donc la Conscience elle-même qui est question et réponse. A 
ce niveau du disciple et du maître, en effet, la différence entre les corps 
n’a aucune réalité ( atâttvika ). 

257. La conscience éveillée ( bodha ), en tant que telle, manifeste soudain 
( âbhâsayati ) de façon générale ou particulière les innombrables formes 
qu’elle contient en elle. 

258. L’émission générale, devant ensuite être complétée par l’émission 
des éléments qui particularisent, relève à cet égard du doute. 

On appréhende donc les objets externes de deux manières. L’une est 
générique : les deux objets ont un caractère identique, un caractère en 
commun ( sàmânya ), la hauteur par exemple, quand on se demande : « est-ce 
un homme, est-ce un tronc ? ». L’autre manière tient à la spécificité : elle 
repose, au contraire, sur ce qu’ils ont de différent, sur le trait distinctif 
{vise sa) : le tronc est creux et non l’homme, d’où la certitude : ‘c’est un tronc’. 
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259. C’est [ensuite] quand se termine l’émission de ces éléments particu- 
liers, et non autrement, qu’[apparaît] la détermination qui satisfera le 
sujet connaissant (pramâtr ). 

260. L’éclosion de l’objectivité ainsi réalisée, et qui résulte d’un pro- 
cessus d’affirmation de la propre efficience [du sujet] (svâtmavïryâkra- 
manapâtavât), c’est la définition ( laksana ), la réponse ( attara ) et la 
détermination ou certitude ( nirnaya ). 

261. Quant à la vérification (parîksana ), elle est faite d’énoncés et de 
définitions répétées et a pour objet les traits particuliers qui ont ete 
ainsi déterminés. 

262. Ce triple processus de l’énonciation, de la définition et de la vérifi- 
cation se présente constamment chez tous les êtres vivants sous [les 
formes de connaissance que sont] la perception directe, l’inférence, 
l’analogie et la parole faisant autorité, etc. 


Dans les trois sloka suivants (263-266), que nous ne traduirons pas, 
Abhinavagupta précise ce qu’il faut entendre par énonciation, définition et 
vérification. La première, dit-il, est indifférenciée, nirvikctlpa. La définition, 
elle, est vikalpa ; cependant que la vérification est faite d’une succession de 
vikalpa portant sur les perceptions qui l’avaient précédée. , 

Plus précisément, dit-il ensuite (si. 267-68), l’énonciation est émission 
(srsti) d’une chose que d’autres émissions, faites de vikalpa, préciseront 
ensuite, éléments que le sujet connaissant perçoit en outre comme lies a a 
temporalité. (C’est là exactement, on le notera, le mouvement de la cons- 
cience créant le monde.) 

La définition, quant à elle, est une forme de conscience où l’émission de ce 
qui doit être émis (c’est-à-dire de ce qui doit apparaître) pour de mr 
coïncide avec la résorption (satnhâra) de ce qui avait été précédemmen 
émis ; autrement dit, c’est une opération mentale où se résorbe jf s P e ^ 
général non défini à travers lequel on commence à appréhender 1 obje , e 
même temps qu’apparaît tout ce qui en précise, en définit la nature. Lmin, 
vérification (i/. 270) consiste en un mouvement ( vibhrama ) mettant en J ^ 
pour les comparer, les éprouver, les mouvements précédents d’émission e 
résorption, selon les besoins du sujet connaissant qui vérifie. 

Les trois mouvements de la connaissance, dit alors Abhinavagup a 
(si 271-272), correspondent aux trois plans de la parole : P as y a *} l ’ 
madhyamâ et vaikharï où se précisent, en effet, les traits de la manifesta ion 
cosmique et, pour l’homme, ceux du langage et de la pensée diseurs^ s 
correspondent aussi aux trois déesses Para, Paràparâ et Apara du iri a e 
enfin aux trois énergies de volonté, de connaissance et d’activité. 

Abhinavagupta conclut : 


277. C’est la Conscience, cette Déesse qui, par elle-même et éterne e 
ment, anime la triple [catégorie] de l’énonciation, [de la définition et e 
la vérification] et qui prend la forme de toutes les Ecritures. 
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Ces Ecritures sont celles qu’Abhinavagupta éclaire dans le Tantrâloka. Il 
procède donc (si. 278-284) à l’énumération des 37 chapitres du TÀ 83 dont il 
décrit ensuite le contenu (si. 284-329). Le premier chapitre s’achève alors par 
les stances que voici : 


STANCES FINALES 


330. Le Soi est lumière consciente indivise : il est coextensif à l’ensemble 
des énergies. Cachant sa propre grandeur, Il semble captif (bciddhà). Sa 
libération résulte de la manifestation de sa nature essentielle (sva- 
bhàva ) : le jaillissement lumineux du Soi. [Cette libération] ayant 
plusieurs modes, prend des formes variées : le but de ce [chapitre] était 
de les exposer brièvement. 

On pourrait dire que, si le Soi est indivis, la libération devrait l’être aussi, 
et ne pas avoir des formes diverses, objection à laquelle la stance suivante 
donne réponse : 

331. La connaissance erronée, qui est ténèbres, engendre ces imperfec- 
tions que sont les défauts faisant obstacle à la vision et, à cause de sa 
présence, la connaissance [véritable], bien que pure par essence, appa- 
raît entachée de souillure ; mais, que ces défauts de la vue disparais- 
sent, et cet obscurcissement de la vision est entièrement dissipé. Com- 
ment subsisterait alors le moindre soupçon d’impureté ? 

332. o Totalité des choses (bhâvavràia) ! De force Tu t’empares des 
coeurs humains et Tu joues, tel un acteur, à cacher sous de multiples 
détours le cœur du Soi (âtmahrdayam). Celui qui te dit insensible 
( jo-da ), c’est lui l’insensible, prétendant à tort être doué de cœur 
( sahrdayam ). Et pourtant, il me semble qu’en cette insensibilité réside 
[précisément] la louange, car en cela il Te ressemble ! 

La Conscience divine manifeste l’univers, elle est, de ce fait, la ‘totalité des 
choses’ ; toute chose insensible participe donc de la Conscience qui, en se 
limitant, devient insensible. 

En vérité, tout ce qui existe, dit Jayaratha (p. 307), n’est rien d’autre qu’un 
aspect de la Conscience (bhâvânâm hi vastutascaitanyam eva rüpani). Si les 
choses ne participaient pas ainsi à la Conscience, elles n’existeraient pas. 

En outre, dans une perspective tantrique, les objets peuvent contribuer 
Par leur beauté à l’épanouissement de l’être et, par là, aider l’adepte à 
s’ouvrir à la divinité, tel est le cas notamment de la beauté des rites et des 
cléments du culte 84 . 

83. Ils ont été énumérés et décrits dans l’introduction ci-dessus p. 31 sq. 

84. Voir sur ce point PTLv ou encore le VBh, 1 1 7 : « Chaque fois que, par l’intermédiaire 
des organes sensoriels, la Conscience de l’Omniprésent se révèle... » 
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333. Toute impureté évanouie, connaissant le Suprême comme l’infé- 
rieur, faits de la nature même de Siva, voici les maîtres qualifiés pour la 
recherche [mystique]. A quoi bon alors [leur] demander de repousser 
au loin l’infamie de l’aversion ? 

Il n’est pas nécessaire, en effet, de demander quelque chose à un maître 
spirituel qualifié : empli de la grâce de Siva, il agit de lui-même, sans faute, 
pour le bien des créatures. 

334. Ainsi se termine ce chapitre du Tantrâloka composé par Abhina- 
va[gupta] où sont exposées la nature et les variétés de la connaissance 
discriminatrice ( vijnânasattâ ) . 


Abhinavagupta cite ce sloka 332 dans son commentaire ( locana ) du Dhvanya 
d’Ànandavardhana, 1.13, en faisant remarquer qu’une chose insensible, un jar in, ou e 
clair de lune par exemple, peut émouvoir un être sensible. 



DEUXIÈME CHAPITRE 
anupâya 


RÉSUMÉ 


Plus que la nature — indescriptible — de la non-voie, c’est le caractère 
paradoxal de l’accès à ce qui est déjà là qu’Abhinavagupta tente de souligner 
dans ce bref chapitre. 


1-33. La non-voie ne peut être enseignée puisqu’il n’y a là aucune voie (1-6). Elle 
est réservée aux êtres immaculés, parfaits (7). La Réalité ultime existant par elle- 
même, hors de tout moyen d’accès, à quoi bon des voies diverses ? (8-15). Tout est 
lumière. Toute apparence de dualité n’est que révélation du suprême Seigneur ou 
delà Lumière. Comment y aurait-il alors une portion sans lumière ?Puisqu iln y a 
que lumière, toute connaissance fondée sur la différenciation ne peut s’apphq uer 
à Bhairava, domaine suprême hors d’atteinte du langage (19-33). 


34-49. Les êtres parfaitement purs sont au-delà de toute voie. Identifiés à la 
Réalité bhairavienne, ils n’ont rien à faire, sinon transmettre la grâce aux autres 
êtres. 


Abhinavagupta cite alors un passage du Siddhayogesvarlmatatantra relati 
aux moyens d’accès rituels à la Réalité, montrant ainsi qu’ils sont valables pour 
ceux qui doivent suivre une voie. L’être identifié à l’Absolu ne doit donc P a! U e 
rejeter, ils ne peuvent porter atteinte à sa liberté (46-47), selon divers traités ( )• 
C’est en ayant foi en ces textes, en recourant à l’aide d’un maître et en usan 
d’une pensée purifiée, ensemble ou séparément, que l’on peut arriver à « touc e 
les pieds du Tout-Puissant » (49). 


1. Je commence maintenant ce deuxième chapitre en vue de dire claire 
ment [ce qu’est] le domaine 1 originel, connaissance 2 incompara e 
qui jamais ne prend fin. 

1. pada : mot difficile à traduire ici, ce terme signifie pas, enjambée, empreinte du pied, 

position, rang, demeure. Cf. Hymnes de Abhinavagupta, p. 18 et note 2. t «- 

2. Cf. TÂ, ch. \,sl. 30, jnapti: textuellement: ‘faire connaître avec certitude , ti, s 
qui implique le dynamisme. 
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2. A quoi bon enseigner ici ce qui n’est pas une voie ? La révélation en est 
donnée une fois pour toutes, après quoi il n’y a plus de voie 3 . 

Jayaratha précise que la non-voie est révélée en une seule fois sans qu’on 
ait à recourir à des expériences répétées comme dans les autres voies. 

Le préfixe a (ri) de anupâya prend, selon lui, une double signification selon 
qu’il exprime une négation totale ou une négation partielle. Dans le premier 
cas, on ne peut rien dire. Dans le second, anupâya revêt, comme ici, le sens de 
voie très réduite ( alpopâya ), simple accès sans mode, ce qui permet d’en 
parler. 

3. En l’absence de toute voie d’accès, comment savoir que cette Réalité 
échappe à toute voie ? Et à ceux pour lesquels elle resplendit sponta- 
nément, en vérité, que nous reste-t-il à dire ? 

Comment établir sans aucun moyen que la Réalité est une non-voie ? 
Pour celui qui cherche à l’enseigner, elle n’est pas entièrement dépourvue de 
voie. Mais il est des êtres bénis à qui elle se révèle sans aucun moyen ni effort. 
A leur propos, une stance déclare : 

« Pour qui connaît la Réalité, les traités ne valent guère plus qu’un fétu. » 

Aux autres êtres, la Réalité sans voie ne se manifeste pas. anupâya se situe 
au niveau du Je, universelle essence et lumière consciente (prakâsa ). 

D’après une stance : « Siva ne se manifeste pas grâce aux voies libératri- 
ces, ce sont elles au contraire qui brillent de Son éclat. » 

Alors à quoi bon ces nombreuses voies pour révéler ce qui n’a nul besoin 
de l’être ? 

4. La quadruple forme mentionnée 4 , [les trois voies et la non-voie] que 
revêt [l’ultime] Connaissance ( vijnàna ), n’est autre que la nature pro- 
pre (svabhâva) de l’Omniprésent ( vibhu ), et cet Omniprésent est éter- 
nellement surgissant. 

5. Puisqu’il resplendit en d’innombrables modalités (svabhâva), certains 
pénètrent en Lui graduellement, et d’autres, d’emblée. 

6. Cette pénétration peut donc avoir lieu avec voie ou sans voie, et 
l’absence de voie n’exclut pas l’existence de voies variées. 

7. Le mode d’accès ( vidhi ) exposé ici est celui des êtres immaculés 
entièrement consacrés (upâsïna) à leur propre conscience bhaira- 
vienne, sans voie aucune. 

Ce mode d’accès concerne les êtres qui, exempts de la souillure du vikalpa , 
ont reçu la plus intense des grâces. A quoi bon une voie pour qui pénètre 
d’emblée dans la Conscience absolue ? Tout moyen est parfaitement inu- 
tile. 

3. Aussi parle-t-on de non-voie : an-upâya. 

4. Dans le premier chapitre, si. 140 sq. 
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8. Action [rituelle] et [pratique du] yoga ne peuvent ici servir de voie car 
la Conscience ne naît pas de l’activité ; c’est, à l’inverse, l’activité qui 
procède de la Conscience. 

Activité et yoga ne sont en effet perçus que dans la mesure où ils résident 
dans la Conscience ; en l’absence d’énergie consciente, ils n’existent pas. 
Comment, en ce cas, pourraient-ils prouver l’existence de la Conscience ? 
Ainsi, cette activité ne se manifeste que dans la Conscience et par elle, et ne 
peut donc la révéler. 

9. Supposons qu’il y ait une voie pour parvenir à la connaissance, ce 
serait la connaissance même. Comment, [en effet], la luminosité (pra- 
kâsatva ) [qui repose] en ce qui est lumière par soi-même pourrait-elle 
venir d’ailleurs ? 

10. La réalité de la Conscience (samvittattvam) resplendit de son propre 
éclat ( svaprakâsa ). Dès lors, à quoi bon des procédés logiques aptes a la 
faire connaître ? Si elle ne resplendissait pas ainsi, l’univers prive de 
lumière ne se révélerait pas puisqu’il serait inconscient. 

Si la conscience ne brillait pas par elle-même, dit Jayaratha, rien ne 
brillerait. Mais, si l’activité et les autres modalités ainsi que les au res 
moyens ne sont d’aucun secours, la connaissance du guru et [les voies 
d’ordre intérieur] ont-elles qualité de voie ? 

11. Toutes les voies, qu’elles soient internes ou externes, dépendent de 
cette [Conscience]. Comment serviraient-elles à en révéler 1 accès . 

Abhinavagupta cite à ce propos la strophe 1 17 du chapitre 2 du Mâhni 
vijayavârttika : 

12. « Laisse là les concentrations ( avadhâna ). Sur quoi, en vérité, P or |® 
ta concentration ? Examine-le par toi-même. Te concentrer sur 
plénitude n’est évidemment pas possible ; te concentrer sur ce qui n 
pas la plénitude ne permet pas d’obtenir la véritable nature [sa y 
bhâva). » 

Jayaratha observe que la concentration — le fait de s’appliquer 
DH À) à quelque chose — est fixation sur un objet nécessairement e î 
( pratinïyata ), qu’elle est donc liée à la division ( bheda ) et P ar i; onse< ^ La 
incapable de donner un fruit qui, par définition, est illimité, indifferenci . ^ 
plénitude signifie le Tout, or la concentration implique un objet distinc . 
sans plénitude, quel fruit obtenir ? 

13. Dès lors, comment une réalisation ( bhâvanà ) 5 qui puise sa 

( prâna ) dans la concentration offrirait-elle un accès direct au supren 
chemin bhairavien ? 

Ce chemin est, en effet, selon la glose, la plénitude même. 

5. Voir bhâvanà, note des sloka 1. 73, 82, 86 ; supra, pp. 93, 94. 
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14. Et ceux qui, cherchant à discerner une telle Essence, recourent [à ce 
moyen] comme s’il était une voie immédiate, sont semblables à des 
ignorants qui prendraient une luciole afin de voir le soleil 6 . 

Jayaratha cite une stance : 

« [ô Seigneur,] Ta Réalité, toujours présente, se trouve partout évidente ; 
ceux qui déploient des voies ou des moyens pour l’atteindre ne Te découvri- 
ront certainement pas. » 

15. Tous [ces moyens] qui sont extérieurs et qu’on croit former une voie 
intérieure ne sont rien d’autre que la lumière consciente, merveilleuse 
essence innée de Siva. 

Jayaratha commente : « Tout ce que l’on considère ici comme pouvant 
former une voie, est-ce ou non lumineux ? 

« Non lumineux, cela n’a pas d’existence et ne peut donc être une voie. 
Lumineux, cela réside alors en Siva, lumière par essence, car rien n’existe 
hors de lui, mais en quoi, dès lors, est-ce une voie ? 

« En l’occurrence, la voie ( upàya ) et le but ( upeya ) pris en eux-mêmes sont 
indiscernables. On ne peut donc parler ni de voie ni de but. » 

Il ne faut donc pas regarder la concentration, la réalisation et les autres 
moyens internes comme les seules manifestations de la Réalité, les sensa- 
tions et les sentiments la manifestent aussi : 

16-17. Bleu, jaune, bonheur, etc., sont uniquement lumière consciente, 
Siva. Quel ‘autre’ pourrait résider en cette suprême non-dualité faite 
de pure lumière ? Le rapport de voie à but est lumière, et uniquement 
elle. 

En cette lumière, tout est identique à la lumière, voie et but à atteindre, 
aussi bien que les trois plans de l’être : Siva, l’énergie et l’individu. 

18. «C’est la dualité», dit-on, «c’est la différenciation», «c’est la 
non-différenciation » : ainsi se révèle Paramesvara, Lui, qui a pour 
essence la lumière consciente 7 . 

19. A ce niveau 8 , bonheur, douleur, lien, délivrance, conscience et 
inconscience ne sont que des synonymes désignant une seule et même 
Réalité, tout comme cruche et jarre désignent un même objet. 

Dans la Sivadrsti (5. 105-106) que cite Jayaratha, Somànanda exprime de 
façon saisissante cette lumière unique où baignent sujet et objet : « Le pot 
connaît en tant qu’identique à moi et moi je connais en tant qu’identique au 
pot ». 

Selon Somànanda, que ce soit un pot ou une catégorie supérieure de 
l’étemel Siva (Sadâéiva), dans la connaissance que j’en ai, je suis identique à 
eux et eux à moi : 

6. Cf. Hymnes de Abhinavagupta , p. 19. 

7. Cf. Hymnes de Abhinavagupta, p. 12. 

8. C’est-à-dire au niveau de la suprême non-dualité, celui où « âiva seul connaît. » 
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« Sadâsiva connaît en tant que moi-même et moi je connais en tant que 
Sadâsiva. Seul existe [ou brille] Siva qui se connaît lui-même à travers les 
choses multiples », poursuit en effet Somânanda (SD 5. 107). 

Abhinavagupta commente cette strophe dans l’isvarapratyabhijnâvimar- 
sinï (1. 1 ,5), après avoir cité le verset suivant : « C’est un seul et même Soi qui 
brille comme notre Soi et comme le Soi d’autrui. » 

20-21 . Comment, en vérité, dans la lumière consciente ( prakâsa ), peut-il 
y avoir une portion dépourvue de lumière ? Ou bien cette portion y 
brille et la dualité lumière-non-lumière n’a pas de raison d’être, ou elle 
n’y brille pas ( aprakàsa ) ; comment alors la qualifier de réelle ? On ne 
peut donc établir [logiquement] de distinction à l’égard de la lumière 
consciente. 

22. Admettre la théorie, bien établie ici, de l’unique lumière consciente, 
c’est repousser très loin tous les partisans de connaissances distinctes. 

Mais le terme ‘unique’ ne met-il pas en échec le non-dualisme ? Allant 
au-devant de cette objection que formule effectivement Jayaratha, Abhina- 
vagupta poursuit : 

23. Seule la lumière existe : le terme ‘unique’ n’a pas ici une valeur 
numérique qui impliquerait division manifeste dans la Conscience , ce 
qui est nié, c’est exclusivement la non-lumière [de la Conscience]. 

24. Cette [lumière sans accès] n’est pas l’énergie, la grande Déesse, 
puisqu’elle n’a aucun support, et, comme elle ne sert pas de support, 
elle n’est pas non plus le dieu (Siva), possesseur de l’énergie. 

25. Comme il n’y a pas de méditant, elle n’est pas le médité, et comme il 
n’y a pas de médité, elle n’est pas le méditant. Sans adorateur, poin 
d’adoré, et sans adoré, point d’adorateur. 

26. Elle n’est ni mantra, ni divinité dont on récite le mantra ^ 

récitant. Elle n’est ni initiation, ni initiateur, ni initié : elle est a e 
vara. 

27. En elle, exempte d’agent, d’activité et d’objet d’action, point d évo 
cation de la divinité, d’aires sacrées ( sthâna ), de trône, de détention 
( nirodha ) 9 , d’aspersion, d’actualisation de la présence de la divini e 
{samdhâna) 10 et autres aspects [du culte] allant jusqu’au conge onne 
à la divinité. 

Le tantra nommé ‘Flamme d’illumination’ ( bhargasikha ) déclare au sujet 
de la suprême Réalité sans accès ( anupâya ) : 

9. Rite détenant la divinité, assurant sa présence continue durant le rite. 

10. samdhâna, samidhâna, rite qui fixe la divinité dans l’image du culte ou e e es ens 

‘détenue’ jusqu’à son congé ( visarjana ). 
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28. « Elle n’est ni être, ni non-être, ni les deux à la fois, ni leur négation. 
Difficile à reconnaître est, en vérité, cet état, en raison de son incom- 
parable (anuttara) et indicible nature. » 1 1 

29. Dans la connaissance ordinaire, on applique le mot ‘être’ à une chose 
quelconque se manifestant comme ‘ceci’, un pot par exemple, mais il 
n’en est point ainsi de Bhairava. 

Autrement dit, ‘ceci’ ( ayam ) est objet de connaissance et Bhairava ne peut 
être que pur sujet. 

Il faut distinguer entre la saisie directe d’un objet donné et la saisie propre 
à Bhairava. ‘Ceci est un pot’ : l’objet visible que désigne ‘ceci’ est quelque 
chose d’existant (sat) et le terme bhâva connote à l’ordinaire une chose 
distincte des autres (un vase par exemple). Mais il n’en va pas de même pour 
la Lumière qui est consciente d’elle-même et douée d’une nature {bhâva) 
infinie, Elle, la grande Existence {mahâsattà), l’illimitée qu’on ne peut 
confondre avec l’existence propre à une chose déterminée. 

30. Le non-être, à savoir ce qui n’est pas lumière consciente ( aprakâsa ), 
n’a nulle efficience à l’égard de quoi que ce soit. [Bhairava], Lui, est la 
Réalité, vie de l’univers entier, Il est identique à la Lumière consciente. 

31. Pour cette double raison, Il n’est pas constitué de ces deux [être et 
non-être]. Il n’en est pas dépourvu non plus. Il resplendit en tant que 
Soi universel. Sous quelle forme, dès lors, pourrait-on l’exprimer ? 

32. Le Trisirobhairava proclame de son côté : « Le suprême domaine 
( param padam ) est le réceptacle ( garbha ) de l’énergie et, grâce à l’éner- 
gie qui repose en son sein, il a pour essence la connaissance suprême 
( parajhâna ). » 

33. [Ce suprême domaine] ne comporte ni existence, ni non-existence, ni 
dualité, ni non-dualité, car il est hors d’atteinte du langage. Il s’enra- 
cine 12 sur le sentier de l’inexprimable. Il se tient ( sthâ ) dans l’énergie, Il 
est exempt d’énergie. 

34. Ainsi, les êtres purifiés par la suprême Réalité de la conscience en 
laquelle ils ont leur assise ne sont astreints à aucun moyen : sur le 
chemin (paîha ) incomparable, ils ont fermement pris pied 13 . 

D’après l’enseignement des maîtres, ceux qui s’élèvent jusqu’à l’ultime 
Réalité de la Conscience en s’identifiant à Elle sont purifiés des impuretés de 
la différenciation. 

Devenus dignes de la suprême non-dualité, ils ne sont pas astreints à des 
moyens internes ou externes et n’en dépendent pas. Iis demeurent apaisés 

11. Citation d’un ancien tantra, selon Jayaratha. Voir infra, p. 254, note 105. 

12. vïrüdha : affermi dans le sentier de l’indicible, enraciné dans les traces ou ayant pris 
pied dans l’empreinte de l’ineffable, affermi au niveau de l’ineffable, développé sous le signe 
de l’ineffable. 

13. rüdha, de la racine verbale RUH, affermir, accéder, s’élever, progresser, à la fois 
s’enraciner et croître. 
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sur le chemin incomparable, la voie qui surpasse toute chose en tant que 
masse indivise d’émerveillement d’une félicité plénière ; et ce chemin se 
déploie dans la conscience totalement épanouie. 

A cette occasion, la glose cite trois strophes : 

« Quelle que soit la position où tu te trouves, restes-y ; ne te dirige ni vers 
l’extérieur ni vers l’intérieur. [Alors], uniquement en épanouissant la Cons- 
cience, abandonne les multiples modalités [du devenir]. » 

Et encore : « Reposant dans l’énergie de félicité, le yogin jouit d’une 
saveur égale. » 

Et autre par t : « Accéder à l’existence du Soi, point d’autre voie ! Le yogin 
qui cherche cette seule existence et prend ses assises en soi-même, c est lui, en 
vérité, le bienheureux. » 

Pour les êtres qui pénètrent en anupâya et qui ne perçoivent en toute chose 
qu’une seule et même saveur, celle du Soi, 


35. La ronde des choses, tout en leur demeurant présente, se dissout 
entièrement dans le feu bhairavien de la Conscience. 


En anupâya tout devient anupâva, selon cette belle stance d’un auteur 
inconnu : 

« De même que bois, feuilles, pierres et tous autres objets tombés dans une 
mine de sel, se transforment en sel, de même les choses tombées dans a 
Conscience [ne sont plus que Conscience]. » 


36. Pour eux, bonheur, douleur, crainte, angoisse, pensée dualisan e 
( vikalpanâ ) se perdent totalement dans la suprême pénétration (para 
vesa ) indifférenciée ( nirvikalpa ). 


37. Pour eux, point de mantra, point de dhyâna , point de culte ni no 
plus de constructions imaginaires ( kalpanâ ), ni de ces [apparence 
trompeuses qui vont [s’étageant] de l’initiation du disciple (samaya) 
la consécration du maître ( âcârya ). 


38. Munis de la hache qui met en pièces tout le tissu des restric î 
[posées dans les traités], il ne leur reste d’autre oeuvre à accomplir qu 
celle d’accorder la grâce. 


Dans la strophe suivante, d’un mètre plus ample, Abhinavagupta pour 
suit : 


39. Le mondain s’acquitte de sa tâche avec effort, incité par son propr 
bien, et ne déploie aucune activité en faveur d’autrui. C e < st . un j9 u . 
ment au bénéfice des hommes, au contraire, que s’épanouit ac îvi 
de celui qu’emplit la Réalité bhairavienne et dont toutes les impure es 
inhérentes au devenir ont été détruites. 

L’activité ne languit jamais pour celui qui, plongé en anupâya, libre de 
doutes, en plein repos intérieur, n’agit que pour aider les autres, mais e 
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s’épanouit spontanément, à l’improviste, comme une fleur qui éclôt, sans 
souci de ce qui est acquis ou à acquérir. 

La Bhagavad Gitâ chante aussi : « Que reste-t-il à faire à l’homme qui 
trouve son plaisir dans le Soi, se rassasie du Soi, est comblé par le Soi ? » 

« Il n’y a pour moi aucune chose à faire dans les trois mondes, ô fils de 
Partha ; il n’y a rien de non acquis à acquérir et pourtant je m’adonne à 
l’action » (III. 17 et 22). 

Celui qui, en anupâya , demeure immergé dans la réalité sans manière 
d’être, confère la grâce aux hommes de deux manières, selon leur degré de 
pureté : 

40. Ceux dont la conscience est très pure, et qui contemplent cette 
[Réalité] en une série progressive d’identifications deviennent identi- 
ques à elle. Telle est la nature de la grâce de ceux qui sont identifiés à 
cette [Réalité suprême]. 

Les êtres qui bénéficient de la grâce la plus intense perçoivent en toute 
évidence qu’ils jouissent de la compénétration sans voie ; par le seul inter- 
médiaire de cette suprême contemplation (paradarsana ), à l’issue de plon- 
gées successives dans la conscience, ils s’identifient à la Réalité suprême (ou 
au maître) ‘comme une lampe s’allume à une autre lampe’ sans que subsiste 
la moindre différence. 

Le maître accorde donc la grâce par sa simple présence. Ainsi, l’identifi- 
cation au maître est entièrement due à la conviction sans faille du disciple. 
De son côté, le maître ne fait rien si ce n’est demeurer dans la grâce, grâce qui 
a pour essence une pure contemplation. 

Abhinavagupta va interrompre ici la suite de son exposé pour citer un 
passage du Siddhayogesvarîmata afin de répondre à l’objection portant sur 
le sens des pratiques utilisées en vue d’obtenir la connaissance : à la diffé- 
rence de l’accès sans mode dont le bénéfice est obtenu immédiatement, ces 
pratiques par lesquelles on obtient également la connaissance procèdent de 
façon lente et progressive. 

41. A la connaissance parfaite (parijnâna ) de cette Réalité aboutissent, 
en fait, les [rites] qui vont du sacrifice jusqu’à l’initiation, c’est ce qu’a 
dit l’Omniprésent dans le Siddhayogesvarîmata. 

42-43. « Supérieur à l’aire rituelle purifiée est le support du culte fait 
d’un crâne, supérieur à ce dernier est celui qui est fait d’étoffe, au 
support d’étoffe, la méditation, à celle-ci l’objet médité, puis, en pour- 
suivant, la concentration ( dhârana ) et ce qui procède du yoga, enfin, 
supérieure à tout, la connaissance. 

« En vérité, celui qui parvient à l’état de grand accompli ( mahâ - 
siddha ) grâce à la connaissance est nommé ‘souverain des yogin’. » 

Abhinavagupta revient à son sujet : la transmission de celui qui est en 
anupâya aux êtres non encore purifiés : 

44. S’il désire accorder la grâce à ceux dont la conscience n’est pas 
immaculée, par la puissance ( dhâman ) de sa liberté [et non par les 
traités], qu’il recoure aux modalités [que nous exposerons]. 



ANUPA Y A 


137 


45. Celles-ci varient selon les sujets auxquels il confère sa grâce, et se 
différencient en voies supérieure, inférieure et en celle qui est faite de 
leurs flots mêlés ( samkïrnatva ). 

46. A cet effet, l’être identique au Seigneur [doit] lui aussi avoir du 
respect à l’égard de l’audition et de l’étude des traités, qui sont des 
moyens. 

Jayaratha cite un verset : 

« Quant à la manière de faire vis-à-vis de qui veut obtenir la libération 
(mumuksuprakriyàm), celui qui connaît la Réalité, bien qu’il n ait plus 
aucun doute, ne doit pas renoncer aux règles fixées dans les traités, telle est 
l’injonction de la suprême Déesse. » 

Mais n’est-ce pas là détruire sa liberté ? 

47. Sa liberté n’en est nullement atteinte ; mais les hommes dont la 
conscience reste impure ne reçoivent pas la grâce sans suivre une 
voie. 


Cette liberté est précisément la Réalité ( anupàya ). 


48. C’est ce qu’exposent le vénérable traité Ürmi 14 , qui repose sur (ou 
mis en forme par) la lignée des siddha, ainsi que des maîtres comme 
Somânanda. 


Préciser que l’Ürmikaula se rattache à la lignée des siddha, dit Jayaratha, 
montre la valeur de ce traité. Il en cite alors quelques stances qui, toutes, 
soulignent le caractère ineffable de Siva, réalité transcendant les couples 
d’opposés : Il est vide ( sûnya ) et non-vide ( ahinya ), non-vide qui est vacuité- 
Il doit être conçu comme pur et sans forme, sans qualités. En se disant qu 
est à la fois existant et non existant, qu’il échappe à la parole, qu’il est a a 
fois ainsi et pas autrement, omniprésent, subtil, illimité, l’être intelligen 
échappe aux vikalpa. Jayaratha conclut par deux citations de Somânan a, 
dans la Sivadrsti : . t 

« Comment obtenir Siva éternellement présent par la contemplation^ 
l’activité ? Une fois le très Beau reconnu, à quoi bon bhâvanâ et karatja • 

« Qu’on y parvienne en une fois ou bien par les preuves, par les traites 
par la parole du maître, une fois reconnue la nature rivaïte qui resi e 
partout, grâce à la réalisation du Soi solidement établi, il n’y a plus rien a 
faire alors ni par pratique ni par bhâvanâ. » 15 

49. Grâce à la parole du maître, à la purification qui découle d’une série 
de raisonnements et à la foi dans les traités, grâce à ces trois [recours] 
réunis ou séparés, tous les nuages du doute s’évanouissent et vous 


14. Urmi est un des noms de la déesse qui, dans la manifestation cosmique, 
comme une vague (ürmi) d’énergie. Le ‘traité Ürmi’ est plusieurs fois cité dans le 
Abhinavagupta, qui le nomme Ürmisâstra/sàsana, Ürmikaula (tantra), etc. e se 
avoir été un tantra du Kula. Il ne nous est pas parvenu. 

15. SD 5. 6 et 101b. 
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touchez les pieds du Tout-Puissant, pareil au soleil qui dissipe les 
ténèbres et dont la splendeur brille dans le firmament du cœur. 

Selon Jayaratha, sous l’effet d’une grâce intense venant du guru ou d’une 
grâce moyenne, si les trois procédés sont réunis, les nuages obscurcissants 
que sont la dualité et l’ignorance se dissipent quand la splendeur de la 
connaissance et de l’activité se révèle dans le cœur, lors d’une prise de 
conscience infinie. 

50. Ce chapitre traitant de la disparition de toute voie vient d’être exposé 
pour permettre de discerner le domaine ineffable et sans égal. 



TROISIÈME CHAPITRE 
sâmbhavopâya 


RÉSUMÉ 


On a dit dans l’introduction (pp. 53-55) quel est l’esprit de ce chapitre où est 
exposée la plus haute des trois voies ou moyens ( upâya ) menant à l’union avec 
Siva, « le Favorable », âambhu. Dans son déroulement, ce chapitre s’organise de 
la façon suivante : 


1-66. Le Seigneur suprême, pure lumière (prakàsa ), totale liberté, manifeste 
l’univers comme une projection lumineuse reflétée sur lui-même en tant que 
Conscience : tout brille en lui comme en un miroir (1-4). Abhinavagupta indique 
donc comment, dans le monde où nous vivons, se produit tout reflet ( pratibimba , 
5-22) et l’enseignement que l’on en peut tirer quant à la nature de l’émanation 
cosmique qui, comme l’image reflétée par le miroir, n’existe que dans ce qui la 
reflète (23) : le monde n’existe qu’en tant que reflet dans la Conscience divine qui 
le manifeste. Tout comme une image, un son peut aussi être reflété : c est e 
phénomène de l’écho (pratisrukta : « ce qui fait entendre en reflet »), dont e 
mécanisme est également exposé (24-34). Dans d’autres domaines des sens, es 
reflets, des contacts et des interactions existent également (35-43). On peu 
toutefois se demander quel est le statut ontologique du reflet cosmique e e 
quelle façon, et à partir de quelle image première, l’univers est reflète dans a 
Conscience (44-65) : ii faut, dit Abhinavagupta, y voir l’effet de 1 absolu^ i en 
divine, qu’il décrit comme émerveillement souverain, intuition lumineuse créa 
trice (pratibha), et qui n’est autre que l’incomparable, la Puissance divine e e 
même, la Déesse (65-66). 


Mais comment cet Incomparable ( anuttara ) manifeste-t-il l’univers ? C est ce 
dont traite la deuxième et principale partie de ce chapitre, dont les stances a 
200 exposent comment l’univers apparaît et se reflète par l’effet d’un mouvemen 
de la Conscience divine qui est parole (vâc), mouvement qui s’accomplit par une 
série progressive d’actes de conscience divins (parâmarsodaycik^ama) dont a 
succession est celle même des quarante-neuf phonèmes de l’alphabet sanskrit, de 
A à AH, dans l’ordre de la grammaire traditionnelle, lettres auxquelles s ajoute e 
phonème composé KSA. Cette manifestation cosmique, comme on le verra plus 
loin (si. 237 sqq.), se réalise en fait par projection et reflet sur trois plans differents 
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67-148. Les seize phonèmes de A à visarga, qui sont en Siva lui-même apparais- 
sent en premier par le jeu des cinq énergies ( sakti ) divines : anuttara, ànanda, 
icchàjiïàna etkriyâ. Le premier phonème, A, anuttara, l’incomparable, dont tout 
provient et qui est le substrat sur lequel tout repose, ainsi que le 1 5e phonème, 
Yanusvàra ou bindu, et le 16e, le visarga, jouent dans ce processus de prise de 
conscience phonématique ( varnaparâmarsa ) un rôle particulièrement important. 

148-180. Apparaissent ensuite les consonnes ( sparsa , 148-153), puis les semi- 
voyelles ( antahsthâ , 154-162). Puis viennent les spirantes (les sifflantes et HA, 
162-179), où plusieurs stances traitent de spéculations ou pratiques érotico- 
linguistiques reposant sur d’anciennes notions kaula. Est enfin émis le phonème 
KSA (180) qui, fait de la coalescence de K A et de SA, est considéré comme 
condensant en lui-même l’ensemble de l’émanation phonématique. 

181-233. Après avoir exposé quelques traits particuliers à certains phonèmes 
(180-200), Abhinavagupta montre que les mantras ont la même nature que les 
phonèmes et jouent dès lors un rôle dans le processus cosmique. Tel est notam- 
ment le cas du « suprême grand mantra » (paramahâmantra ) AH AM, le Je 
absolu. L’énergie phonématique émettrice, est-il aussi rappelé, est identique à 
l’énergie cosmique divine, la kundalinï. Toutes les formes ou aspects de la 
puissance : force, vitalité, beauté, relèvent en fait de la même unique énergie. 

233-267. Abhinavagupta revient alors à la cosmogonie de la parole en envisa- 
geant les trois plans où elle se manifeste et qui résultent d’actes de conscience 
(paràmarsa ) differents de la divinité. Cela a pour effet de faire apparaître les 
phonèmes sur trois plans différents correspondant aux trois plans de la parole 
qui, issus du plan suprême (para), sont ceux de la parole voyante (pasyantî), pure 
énergie, puis de la parole médiane (madhyama), de nature intermédiaire, enfin de 
l’« étalée » ( vaikharï ), c’est-à-dire de la parole empirique et du monde ordinaire. 
A ces plans correspondent aussi des formes différentes de l’énergie, ou des formes 
différentes de conscience (253-258). C’est par une pratique particulière, celle de la 
maturation forcée ( hathapâka , 261-264), que l’adepte réalise la nature de ce 
mouvement cosmique et s’achemine vers la libération (263-267). 

268-293. Abhinavagupta conclut en rappelant que pour atteindre la libération 
selon la voie de Sambhu il faut réaliser mystiquement cette nature de reflet dans 
la Conscience divine de l’univers. Celui qui est totalement absorbé en cet état et 
qui sent apparaître et disparaître en sa conscience la totalité de l’univers, qui peut 
véritablement dire « Je suis Siva », est libéré. * 


1-4. On expose maintenant le domaine incomparable (padam anutta- 
ram), celui de la voie suprême du Seigneur. 

La suprême splendeur de Bhairava qui, comme on l’a dit, n’est que 
lumière {prakâsa ), est envisagée ici en insistant sur son aspect de 
liberté. Cette lumière c’est elle qui confère la luminosité à toute chose. 

* Le troisième chapitre du TÂ forme le deuxième volume de l’édition utilisée. C’est aux 
pages de ce volume que nous renvoyons quand nous citons le commentaire de Jayaratha. 
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L’univers n’en est pas distinct, ou, s’il l’était, il n’apparaîtrait pas. 
Ainsi, le suprême Seigneur, dont rien n’entrave la totale liberté {anar- 
gala ), manifeste dans le firmament de son propre soi ( svâtmavyomani ) 
tout l’immense déroulement des émanations et résorptions cosmiques. 
Comme en un clair miroir apparaissent sans se confondre la terre, 
l’eau, etc., ainsi, en cet unique Seigneur, pure Conscience, [brillent] 
tous les modes d’existence de l’univers. 

La voie du Seigneur, le Favorable, Sambhu, le sâmbhavopâya, est celle de 
la réalisation spirituelle de la nature de la divinité qui est lumière ( prakâsa ) 
et absolue liberté ( svâtantratà ), c’est-à-dire, dit Jayaratha, « capacité 
actuelle d’agir et de briller. Elle apparaît en ce que le Seigneur fait briller 
(c’est-à-dire manifeste) tout l’univers par sa propre volonté sur lui-même 
comme substrat ( svabhittàveva svecchayâ sarvam prakâsayati ». (p. 2) 

Le chapitre 3 va décrire cette manifestation lumineuse de l’univers, effet 
de la pure volonté-désir ( icchâ ) de Siva, montrant par là ce que l’adepte doit 
réaliser mystiquement dans l’illumination pour parvenir à la gnose libéra- 
trice. Jayaratha rappelle d’abord à ce propos que dire du Seigneur qu il est 
lumière signifie seulement que celle-ci prédomine en lui, « la lumière, en 
effet, ne peut être présente ni apparaître sans prise de conscience d e e 
même ( vimarsa ) : on l’a dit au chapitre de la non-voie » (p. 1)- D e ^ ait> avec 
la liberté {svâtantratà) et la volonté {icchâ), l’aspect de vimarsa de la suprême 

Conscience va être tout à fait essentiel dans ce chapitre. 

« Ainsi, parce que l’univers ne peut pas exister séparément de la lumière, e 
suprême Seigneur, par la puissance de sa propre liberté que rien ne peu 
entraver, manifeste sur lui-même en tant que substrat {svabhittau) et en an 
que différente de Lui, bien qu’elle n’en soit [en réalité] pas différente, tou e 
diversité de l’univers. Si bien que malgré l’apparition en Lui, qui n es 9^ 
lumière, de la diversité cosmique, rien cependant ne s ajoute a ul "j. 
monde, ainsi, est un reflet dans la Conscience. On verra plus loin exp 
tion de ce reflet. Il en est du cosmos comme de formes refietees 
miroir ou autre [surface réfléchissante], formes distinctes les unes es 
et qui, quoique nullement séparées [du miroir qui les reflète], apparais 
cependant comme différentes de lui » (p. 3-4). 

5-8. Dans l’œil, dans un miroir, dans l’espace ou dans 1 eau, n apparaît 
{bhâti) que ce qui leur est semblable. Ainsi, dans une matière 0“P a ) r ^ s 
pure, seule la forme matérielle se manifeste. [C’est pourquoi] aman e 
qui cache sa passion, même si elle touche de ses seins le re ” e J e son 
amant [dans le miroir], n’y trouve pas l’assouvissement [ e son 
ardeur]. Ce [miroir], en effet, ne possède pas à l’égard du contac a 
pureté [nécessaire pour le refléter aussi] : il ne l’a que pour la orme, a 
parfaite pureté (j nairmalya ) [permettant le reflet] n’existe que quan î 
y a conjonction et fusion d’éléments semblables et tout à fait compac s 
ou homogènes. Le Maître a [également] défini la pureté [permet an e 
reflet] comme la capacité de montrer comme identique à soi ce qui en 
est séparé, sans jamais abandonner sa propre lumière. 
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L’exemple du miroir, pur et homogène et ne reflétant que les formes, sert 
à faire comprendre la présence des formes du cosmos dans le miroir ou 
substrat ( bhitti ) qu’est pour elles la Conscience divine. La caractéristique du 
miroir, selon Jayaratha, « c’est l’aptitude à saisir le reflet dans sa diversité : 
des maisons, etc., et à le rendre visible en le gardant en lui-même. » Le maître 
ici mentionné est Utpaladeva, auteur des ÏPK, qui fut le maître d’Abhina- 
vagupta et dont Jayaratha cite (p. 10) deux kârikâ sur la présence dans 
l’esprit des formes remémorées : « les états de conscience séparés dans le 
temps, remémorés, sont en réalité un » (ÏPK 1.2.6). 

9. La pureté appartient fondamentalement et à tous égards au Seigneur, 
qui est Conscience ( samvit ). Toute autre chose pure ne l’est que 
partiellement et par l’effet de sa volonté. 

« [La pureté parfaite appartient] fondamentalement [au Seigneur] parce 
qu’il est ce qui supporte le reflet de l’univers, qu’il s’agisse des formes ou 
d’autre chose. On dit donc qu’il la possède ‘à tous égards’. Comme, en outre, 
l’univers est appréhendé comme immergé dans la Conscience, celle-ci est 
donc ‘à tous égards’ parfaitement pure » (p. 10-11). 

10-11. Parmi les choses, les unes, dont la nature ( vapus ) 1 relève de la 
màyâ, offrent une résistance. Les autres, qui n’en offrent pas, ont pour 
essence la véritable science. C’est sous ce double aspect que Celui qui 
exauce les désirs brille et apparaît par la manifestation cosmique dans 
tout ce qui est image ou reflet. 

Les choses qui offrent une résistance, dit Jayaratha, relèvent de l’objecti- 
vité, du « connaissable » (jneya ), parce que la dualité y prédomine et qu’elles 
sont « grossières ». « La limpidité ne s’y trouve point, de là vient qu’elles ne 
sont pas capables de saisir un reflet. Par contre, la nature (vapus) des choses 
qui n’offrent pas de résistance a pour essence la véritable science. Leur 
nature propre est celle de l’énergie de connaissance (jnànasaktisvabhâvam ). 
Il en résulte qu’elles sont limpides, d’où leur aptitude à saisir un reflet... Tout 
cela signifie que le suprême Seigneur, par la puissance de sa propre liberté, se 
manifeste (avabhâsate) au moyen de la diversité des apparences ( âbhâsa ) qui 
sont images ou reflet » (p. 12). 

12-22. Certains disent : « Les rayons visuels ne font que rebondir sur la 
[surface] limpide [du miroir] et, revenant ainsi sur eux-mêmes, ils nous 
font saisir notre propre visage ». Nous posons alors la question sui- 
vante : si [le visage] de celui qui se tient devant [un miroir] est connu par 
le seul effet du rayon visuel qui sort du corps, alors à quoi sert le 
miroir ? Avec des rayons visuels qui seraient ainsi répercutés et capa- 
bles eux-mêmes de perception, l’image [renvoyée du visage] devrait en 
effet être perçue dans le visage même, et non dans le miroir. Cette 
forme devrait apparaître dans le visage [de celui qui regarde] de façon 

1. Sur le sens de ce terme, voir ci-dessous la note 36 du si. 104. 
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tangible et comme lui appartenant, et non pas être privée de tangibilité 
et perçue comme ayant la nature d’un objet séparé [de lui]. La chose 
( vastu ) unie à ce [miroir] et qui y est reflétée n’est qu’une présence 
purement formelle où toucher, parfum, saveur sont submergés 2 . Cet 
état de submersion [des qualités concrètes] vient de ce qu’elles ne sont 
pas perceptibles [dans le reflet], car rien n’y prouve leur présence. En 
effet, il n’y a, par le miroir, aucun contact possible avec l’objet lui- 
même, pareilles qualités n’y existant point. Voilà pourquoi des qualités 
comme le poids, etc, ne caractérisent pas cet [objet reflété] : elles ne se 
trouvent pas dans le miroir, qui ne peut servir qu’à voir [les formes]. 
Comme et reflet ne brille pas séparément du [miroir], on dit que ce 
dernier en est le support 3 . 

Sont en outre des moyens [nécessaires à la perception] : une lampe, 
la vue et la conscience. Mais, [dans leur cas,] l’absence de compacité et 
la parfaite pureté font que l’image ne s’y manifeste pas séparément, 
comme dans un miroir. 

Le Dieu des dieux a exposé tout cela par compassion pour instruire 
les ignorants. [L’image reflétée, a-t-il dit,] est une chose réelle, elle ne se 
produit pas hors du [miroir], elle n’est pas résistante, ni autonome. Elle 
n’est ni stable ni instable. Sa force [vient] de la limpidité de ce [dans 
quoi elle se reflète]. 

Cette théorie du reflet, qui vise en réalité le reflet de la manifestation dans 
le « miroir » de la Conscience divine, est, dit Jayaratha, exposée par Siva 
dans de nombreux textes. Il en cite quelques passages, par exemple : 

« Tout l’univers, mobile et immobile, est pénétré [par la ConscienceJ 
comme l’est [par l’eau, une image reflétée] par le miroir de l’eau. » 

Ou bien : 

« Il fait briller les choses réelles et irréelles comme un reflet dans un 
miroir. » 

Ou encore : . . 

« Comme des réalités opposées brillent sans se mêler dans le même miroir 
sans tache, ainsi [brillent] dans le Seigneur qui est Conscience les diverses 
modalités de l’univers. » (p. 27) . . 

Jayaratha termine son commentaire des sloka 2 1 -22 en disant : « Ainsi, de 
même que les objets sont manifestés par le Seigneur dans un miroir, ou autre, 
où ils ne sont, en essence, qu 'apparence 4 , de même en est-il de l’existence de 
ces [divers aspects du monde manifesté], qui sont dans la Conscience et non 
pas hors d’elle. » (p. 30) 

Abhinavagupta termine ce passage par la stance suivante : 

2. nyagbhüta : placées en-dessous, à l’arrière-plan, donc rendues invisibles, occultées. 

3. âdhâra, tout comme le miroir de la conscience est le support de la manifestation. 

4. âbhàscimâtrasâra : leur essence est celle seulement d’un âbhâsa : d’un apparaître, ce 
qui est la nature même de la manifestation, qui est l’apparaître cosmique de la divini 
Reflet d’un objet limité ou reflet de l’archétype divin du cosmos dans la Conscience divine, 
il n’y a là qu 'âbhâsa, qu’apparaître. 
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23. Pas de lieu, ni de forme matérielle ( rüpa ), pas de temps, ni de mesure, 
pas de jonction réciproque, ni d’absence de celle-ci, pas de dureté, ni 
d’irréalité, ni enfin aucune essence qui lui soit propre : préciser cela, 
c’est assurément mettre fin à l’illusion. Tel est l’enseignement du 
miroir. 

« [Cette stance] expose que le reflet n’existe pas hors d’un miroir et sans la 
liberté [divine] 5 . Il s’ensuit que hors du miroir il n’y a aucun lieu où ce [reflet] 
pourrait exister. C’est pourquoi il est dit : ‘pas de lieu’. 

« De même, il ne possède pas de dureté, c’est-à-dire pas de forme solide 
(mürtî) 6 , caractérisée par la résistance [à la pénétration]. Car, s’il en avait 
une, il pourrait avoir un autre lieu que le miroir... En outre, ce [reflet] ne 
possède pas de forme matérielle (rüpa). Il n’est pas lié à la dureté qui est 
propre à celle-ci. Il n’est pas non plus associé au temps, car s’il l’était, il 
pourrait être différent selon qu’il se produirait plus tôt ou plus tard. Il n’a 
donc, comme on l’a dit souvent, aucune existence hors du miroir... Il n’a, de 
plus, ‘pas de mesure’ car, si le reflet se mesurait à la taille de ce qu’il reflète, 
comment la surface d’un miroir pourrait-elle recevoir le reflet d’une grande 
montagne ? En plus, quand plusieurs objets sont réfléchis en même temps 
dans un miroir, ils ne se mêlent pas les uns aux autres : ‘il n’y a pas de 
jonction réciproque’... [Les objets reflétés sont pourtant présents ensemble 
et rassemblés], et c’est pourquoi il est dit : ‘ni absence de cette [conjonction]’. 

« On a aussi souvent dit que le reflet est un non-manifesté manifeste 7 . 
C’est pourquoi il est dit : ‘il n’a pas d’irréalité’. Tous les objets, en effet, sont 
manifestés en reflet (pratibhâsa ). Mais, en même temps, [le reflet] n’est pas 
producteur de réification ( vastutva ). Il n’a donc pas de véritable forme 
propre (tâthyam rüpam). C’est pourquoi il est dit : ‘il n’a enfin aucune 
essence qui lui soit propre’. Ainsi, la nature réelle du reflet est de n’être en 
essence qu’une apparence. Tel est l’enseignement du miroir, qui ‘met fin à 
l’illusion’, c’est-à-dire à la connaissance limitée née de la dualité, où s’entê- 
tent ceux qui restent attachés à la réalité extérieure des objets en croyant que 
la nature objective du reflet dépend de la diversité des [éléments sensibles tels 
que des] murs, etc., [sur lesquels il se produit]. 

« Tout cela étant, voici ce qu’on a voulu démontrer : tout cet univers se 
tient dans la Conscience [divine] selon la loi du reflet dans un miroir. Aucune 
chose véritable, sous quelque forme extérieure que ce soit, n’existe hors de 
cette [Conscience), où rien non plus ne saurait pénétrer. » (pp. 30-32) 

Abhinavagupta ayant ainsi décrit le système du reflet, va décrire mainte- 
nant le reflet du son, l’écho, exemple voisin du précédent et permettant de 

5. La libre activité, la totale autonomie ( svâtantrya ) de la divinité, joue un rôle particu- 
lièrement important dans ce chapitre, comme Abhinavagupta l’avait indiqué dès le premier 
sloka. Voir aussi plus bas, p. 161-162. 

6. mürti se rattache à la racine verbale MURCH : devenir solide, épaissir, se congeler ; 
c’est donc littéralement une solidification. Cf. Pànini 3. 3, 77 \mürtaughancih, ou Amara 3. 66. 

7. bhâtam abhâtam : ou un manifeste non manifesté. Un reflet, en effet, est manifesté, 
visible, apparent, mais sans avoir la même réalité que ce dont il est le reflet, sans être une 
chose possédant réellement une forme propre. C’est là toutefois, selon Abhinavagupta, la 
condition de toute la manifestation. Celle-ci, cependant, étant reflétée dans la Conscience 
divine et projetée par le Soi divin, a un degré de réalité plus grand que l’image dans le miroir. 
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faire ressortir d’autres aspects de la théorie du reflet de la manifestation dans 
l’énergie divine. Voici ce qu’il en dit : 

24-34. La nature de l’image réfléchie ainsi exposée, on dira ce qu’est le 
reflet du son, appelé écho {pratisrukta ). 

Ce dernier n’est pas un son né d’un son 8 , car il est entendu comme 
[un son] venant vers soi, et parce que ceux qui sont loin de celui qui 
parle n’entendent pas le son [qu’il produit]. Le son [réfléchi], variant 
selon qu’il rencontre les ouvertures de diverses sortes de vases 9 , etc., 
est donc un reflet comme l’est [l’image réfléchie d’] un visage. De même, 
en effet, que celle-ci apparaît [de prime abord] comme la forme d un 
autre [visage], ainsi, en entendant [l’écho de paroles qu’on a pronon- 
cées, celles-ci] semblent être énoncées par un autre. Le reflet se produit 
nécessairement face à l’objet [qu’il reflète]. C’est pourquoi [seuls] les 
sujets percevants placés entre l’un et l’autre entendent l’écho. Un reflet 
peut toutefois être perçu sans que l’objet original lui-même ne le soit : 
on peut voir dans un miroir où il se reflète l’être aimé placé derrière soi. 
Le propre de ce reflet, inséparable du miroir où il se produit, est de faire 
face à [ce qu’il reflète]. Ainsi, l’éther sonore de celui qui parle est reflète 
dans l’éther de l’ouverture d’un récipient : un vase, ou autre chose. Et, 
tout comme quelqu’un qui se tient derrière un miroir ne verra pas le 
visage [qui y est reflété], ainsi celui qui est placé derrière cet éther [qui 
renvoie le son] ne percevra aucun son [réfléchi]. Assurément, seul un 
son émis peut être réfléchi. Il est d’abord émis et entendu en un premier 
moment. Puis, en un deuxième temps, se produisent simultanément 
son reflet et l’audition de celui-ci. On ne peut pas, en effet, avoir au 
même moment la perception certaine de la main et de sa forme refletee. 

Jayaratha, explicitant ce dernier point, précise que, si la perception de 
l’image originale et de son reflet se font en deux instants distinc s e 
conscience, ces deux éléments sont néanmoins liés car le reflet déper ia pour 
son existence de l’objet qu’il reflète: « seul un son émis peut être reflète >>. e 
plus, c’est l’apparition de l’original I0 , la réalité de sa manifestation , qui 

8. Ce qui est considéré comme étant le cas du son directement perçu, alors que 1 écho 
provient de ce qui le renvoie, puisque le son est perçu comme venant vers celui qui 1 entend . 
on le reçoit de face comme on le fait du reflet de son visage vu dans un miroir. 

9. On sait que les architectes anciens utilisaient des vases encastrés dans les murs pour 

renvoyer le son et accroître ainsi la sonorité d’une pièce. Des récipients différents refiec îs- 
saient le son de différentes façons. ^ _ 

10. pratibhâ : briller ( BHÂ ) vers ou pour ( praîi ) un sujet percevant, d’où apparaître. Ce 

serait donc l’objectivité en tant qu’elle apparaît à, qu’elle est perçue, reçue, par un sujet 
percevant. C’est ainsi en réalité le sujet qui en est l’auteur : l’objet ne brille pas par lui-meme 
et pour lui-même, mais pour un sujet conscient qui, au plan le plus haut, est la îvim 
elle-même. Ainsi l’ÎPK 1.7,1. . 

« Cette apparition [de l’objet] en tant qu’elle est marquée par la succession de la diversité 
des choses, c’est en réalité le suprême Seigneur, le Sujet connaissant, pure Conscience 
éternelle et immuable. » 
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est le fondement de l’existence du reflet — raisonnement tendant en fait à 
établir que la réalité de la manifestation archétypale en Siva, que l’on va voir 
plus loin avec l’apparition des phonèmes en la suprême divinité (le 
varnaparâmarsa ), fonde la réalité du reflet de celle-ci dans l’énergie et, par 
suite, celle du monde manifesté. 

35-36. La véritable nature du reflet étant ainsi démontrée, revenons à 
notre sujet : le son peut être réfléchi dans l’espace. Un contact plaisant 
[ressenti par un autre] le sera avec félicité au point où se perçoit le 
contact. Ou bien un contact [déplaisant] provenant d’un coup violent, 
d’une lance, ou du froid, et qui étant éprouvé par un autre aura [pour 
un premier sujet] la nature d’un reflet, répandra sur le corps [de 
celui-ci] une [pâleur de] cendre. 

Un reflet ne peut se produire que dans ce qui lui est consubstantiel : le son, 
dans l’espace (ou dans l’« éther de l’ouïe ») ; le contact, dans le toucher, etc. 
Le reflet, de plus, participe sur le plan interne de l’efficacité propre à l’objet 
reflété. Ainsi, la vue ou le récit d’un contact plaisant, par exemple un rapport 
sexuel, dit Jayaratha, causera, en reflet, chez celui qui en a connaissance, une 
émotion de la même sorte siégeant dans l’organe correspondant, qui en sera 
ému au point de le manifester par une réaction physique. De même, le 
« reflet » éprouvé de la douleur causée à un autre agitera l’organe corres- 
pondant et provoquera la pâleur, l’évanouissement, etc. 

Le reflet, toutefois, n’est jamais indépendant d’un événement ou d’un 
objet extérieur : d’une image originale à refléter. Et, à la différence de 
cette dernière, il ne peut qu’engendrer une réaction limitée à l’organe des 
sens lui correspondant et non provoquer, comme le peut la réalité originale, 
une suite d’effets concrets et variés. C’est là ce qu’indiquent les sloka 
suivants. 

37-43. De telles [impressions sensibles] ne sont pas des sensations origi- 
nales, car elles ne peuvent pas faire apparaître une succession d’effets. 
Il en est de même d’une odeur [quand elle n’existe qu’en reflet] dans 
l’odorat d’un autre, ou d’une saveur dans la salive, etc. De même 
qu’une forme qui se reflète dans les yeux [de quelqu’un] n’est pas 
perçue sans l’œil d’un autre qui voit ce reflet], de même une saveur, un 

Abhinavagupta commente cette kârikâ en disant : 

« Quand on dit ‘la jarre apparaît’, même si cette apparition est celle même de cet objet, 
elle n’en est cependant pas la réalité même ( svakam vapuh ). C’est en fait la conscience 
( samvedana ) que l’on a de cette [jarre] qui brille ou apparaît ainsi sous cette forme, car [dans 
l’expérience] ‘cet objet brille pour moi’ (= m’apparaît), celui-ci repose [en réalité] sur le sujet 
conscient [qui a cette expérience]. C’est ce que dit l’Upanisad : ‘Tout brille comme reflet de 
Sa brillance...’ (Katha Up. 4.15). » 

pratibhâé tant l’apparaître à l’esprit, le fait de se révéler à lui de façon lumineuse, ce terme 
est employé également pour désigner le mouvement libre et spontané de la Conscience 
créant l’univers par une projection lumineuse, une infusion illuminatrice qui en même 
temps lui apparaît (prati ). Cf. aussi Introduction, p. 54, note 87. 

11. âbhâsa : cf. ci-dessus, si 12-22. 
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contact, un parfum, etc., même s’ils existent, ne sont pas aperçus s’il 
n’y a pas un organe des sens [pour le faire]. 

Ce qui se trouve dans le siège du contact, qui est interne, n’est pas du 
domaine de l’esprit, ni des autres sens, qui sont externes. Ainsi, lorsque 
les sens internes donnent une occasion [d’agir] à l’un des sens qui sont 
en nous, intérieurs, le reflet ainsi saisi par ce sens engendre alors dans 
celui-ci l’action qui lui est propre et qui est de la même sorte [que ce qui 
l’a provoquée]. De la mémoire, au contraire, qui relève du domaine 
mental, ne naît aucune action véritable, cette dernière ne pouvant 
dépendre que du présent. Il faut donc qu’un vrai contact soit reflete 
par le sens [du toucher] et reconnu [par l’esprit pour qu’il produise] 
alors une action. En l’absence d’un tel fait extérieur, le contact demeu- 
rant tel quel et n’étant reflété que dans son propre champ, il produit 
une [action] dont la nature est celle du plaisir [et qui se produit] en l’une 
quelconque des nâdï. 

Au terme de ce long développement sur les diverses sortes de reflets, qui 
souligne le point auquel la cosmogonie du Trika d’Abhinavagupta est 
calquée sur la psychologie (ou plutôt sur la psychogenèse), on en arrive peu 
à peu au sujet même du chapitre : le reflet de l’univers dans la Conscience 
divine. Abhinavagupta va toutefois d’abord continuer, dans les vingt sloka 
qui suivent, de tenter de justifier sa théorie du reflet cosmique en se référant 
au reflet dans le miroir et à l’image évoquée par la mémoire. Ici encore, le 
macrocosme, qu’en théorie le microcosme rejoue, calque en fait son action 
sur celle de ce dernier : le montrer, c’est apporter des preuves sensibles a 
l’appui de ce qui dépasse les sens. 

44. Ainsi l’univers, se reflétant dans le miroir de la Conscience (samvitti), 
exprime la pureté de la forme cosmique du Seigneur. 

« Pour les raisons que l’on a données précédemment, la Conscience 
elle-même — miroir, en raison de son absolue limpidité — où l’univers se 
reflète, en donnant cette image réfléchie, en la manifestant, exprime par 
là la forme pure et impeccable du Seigneur dont le Soi est Conscience 
( samvittyâtmano nâthasya), forme qui est celle de l’univers inséparable oe 
Lui. La fulguration cosmique, en effet, ne peut en être séparée : elle ne 
s’ajoute pas à Lui. De fait, le reflet d’un visage, ou d’autre chose, ne peu 
exister de façon autonome en dehors du miroir qui est son support. On peu 
donc dire en bref que tout cet univers est la forme du seul et unique suprême 
Seigneur, qui est Conscience ( nikhilam idam jagat samvittyâtmanas parames- 
varasyaivaikasya rüpam ) ». (p. 54) 

45-46. De même que l’odeur, la forme, la saveur, etc., lorsqu’elles sont 
réfléchies, apparaissent affectées par les propriétés de leur support — - 
comme un visage, [par exemple, reflété] sur une épée — ainsi tout ce 
univers, reflété dans la Conscience, en revêtira toutes les propriétés . 
luminosité, liberté, etc. 
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« Une forme ou toute chose réfléchie apparaît affectée de particularités 
découlant des particularités propres à son support. Ainsi, le visage reflété 
sur une épée est-il marqué par la longueur de cet objet... De la même façon, 
cet univers, reflété dans la lumière de la Conscience (prakâsa ), en assumera 
les caractéristiques : luminosité, etc., et les fera siennes. L’univers, qui [par 
lui-même] n’est pas lumineux, le deviendra, sans quoi, d’ailleurs, étant sans 
lumière, il ne pourrait pas être manifesté... Ainsi, tout cet univers, tout cet 
ensemble du connaissable, devient le corps du suprême Seigneur qui est 
lumière (prakâsa tmanah paramesvarasya sârïrabhütam). C’est, en somme, 
parce qu’il est lumière qu’il est le Soi de l’univers ( visvâtman ). Il est d’ailleurs 
dit : 

« Le propre du brahman, c’est de prendre toutes les formes, d’être insur- 
passable et sans qualités. » (p. 55-56) 

Mais comment tout l’univers peut-il être absorbé dans une seule Cons- 
cience ? Voici la réponse d’Abhinavagupta : 

47-48. Comme l’image toute entière est reflétée dans un cristal parfaite- 
ment limpide, de même [en est-il] pour l’univers tout entier dans la 
Conscience, qui possède une parfaite limpidité. 

Cette parfaite limpidité consiste en ce que [la Conscience] ne mani- 
feste aucune forme déterminée qu’elle ait en propre. Ainsi, ce qu’il y a 
de plus limpide, c’est la Conscience et non pas une pierre précieuse qui, 
elle, possède en propre une forme. 


Mais l’univers reflété par la Conscience n’a pas le même statut que l’objet, 
l’image (bimba) réfléchie dans un miroir. D’où un nouveau problème : 

49-51. Le reflet est offert [par le miroir] à partir d’une image [originale] 
extérieure. Si celle-ci est elle-même un reflet, que reste-t-il alors comme 
image originelle ? Or, de fait, quelle que soit la cause promue au rang 
d image [originelle], celle-ci ne peut jamais être qu’un reflet dans la 
Conscience, sans quoi elle n’existerait pas. Si bien que l’empire de 
1 image réfléchie, privé des armes du raisonnement solide et de la 
pensée, s’ouvrirait de toutes parts. 


C est-à-dire, glose Jayaratha, que, si l’image à refléter est elle-même un 
reflet, le raisonnement ne permet plus de distinguer entre celle-ci et celui-là, 
qui ont dès lors le même statut ontologique. De plus, ajoute Abhinavagupta, 
1 univers n’existe pas indépendamment de la Conscience divine. Il n’est pas 
par rapport à elle comme l’est le visage par rapport au miroir qui le reflète : 
il est « mêlé » à elle : 


52-57. En l’absence d’image [originelle], comment un reflet pourrait-il 
exister ? Que peut-on faire ? [La réponse est que l’existence du reflet] 
est un fait d’expérience. Mais pourquoi, alors, ne pas l’appeler image 
[originelle] ? Non ! on ne peut pas l’appeler image [originelle], car il 
n en a pas les caractéristiques, qui sont qu’elle est non mêlée à autre 
chose, autonome, existant réellement, tel le visage [par rapport au 
miroir qui le reflète]. Le propre du reflet, dit-on, c’est de ressembler à 
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autre chose que lui, sans pourtant abandonner sa forme propre, telle, 
par exemple, une surface vue sur [la lame d’] une épée. On dit de même : 
quel que soit le monde extérieur, l’esprit (dhî) est un. A cause de la 
diversité de la connaissance, il prend des aspects imitant la diversité, 
mais sans devenir lui-même divers. C’est ce que déclarent les boud- 
dhistes. Mais alors, quelle est la caractéristique de l’image réfléchie ? 
Le reflet, dit-on, est une manifestation qui, n’apparaissant que mêlée à 
une autre chose, est incapable d’exister séparément de celle-ci, tel le 
visage dans le miroir. [Dans ce cas,] les tattva, etc., [formant l’univers] 
qui, mêlés à la Conscience, sont une manifestation inséparable de 
celle-ci, pourquoi ne dirait-on pas qu’ils sont un reflet dans la Cons- 
cience ? 


« ... en effet, cet univers, tout comme le visage dans le miroir, forme une 
unité avec la Conscience... Comme le [reflet du] visage par rapport au miroir, 
il ne peut exister séparément de la Conscience. L’ensemble des êtres ne 
pourrait pas briller [c’est-à-dire exister] en dehors de la Lumière. On dit en 
effet que la connaissance (jnâna ) brille sous diverses formes, extérieurement 
ou intérieurement. Hors de la connaissance, il n’y a pas d’objet ni d exis- 
tence. Le monde, donc, a la connaissance pour nature. Aucun être ne serait 
perceptible hors de la connaissance... » (p. 65-66). 


58-61. Pourquoi appeler [l’univers], qui a assurément ces caractéristi- 
ques, image originelle ? C’est que les sages s’en tiennent aux faits, et 
non à des appellations conventionnelles. D’ailleurs, un reflet ne peut 
exister sans une image originelle [antérieure]. Mais quoi ? L’image 
originelle n’est pas en rapport d’identité avec son reflet. En l’absence 
de cette [image première], la définition que l’on vient de donner [du 
reflet] ne perd pas pour autant sa valeur. En effet, la question porte en 
réalité seulement sur la cause [du reflet] et, plus précisément, sur a 
cause dite instrumentale, non sur la cause matérielle. Or les causes 
instrumentales n’apparaissent qu’à certains moments et en certains 
lieux. 


Le raisonnement d’Abhinavagupta, dans les si. 57-61, est le suivan • 
l’on pose que le reflet se caractérise par l’imbrication de l’image reflétee e 
son support, l’univers, dont on a dit qu’il apparaissait dans la Conscience 
divine et en était inséparable, devrait donc être lui-même un reflet. Or, si a 
manifestation est en effet reflétée dans l’énergie à un niveau plus bas, comme 
nous le verrons plus loin, sa première apparition dans la Conscience, 
suprême Siva, que nous voyons d’abord, n’est pas un reflet, ne serait-ce que 
parce qu’elle n’est pas elle-même précédée par une image première, e e 
image, au demeurant, si elle est indispensable, n’est cependant pas necessai 
rement tout à fait identique en nature à son reflet : elle peut en ainene 
l’apparition, non par reproduction à l’identique, mais par une action e 
cause à effet. 

Or la cause peut être matérielle ou efficiente, instrumentale. Cause ma e 
rielle, par exemple, est l’argile qui sert à faire un pot : elle doit toujours 
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exister, car sans argile il ne peut y avoir de pot. Cause efficiente, par contre, 
sera le bâton servant à faire tourner la roue du potier : il peut ou non s’en 
servir, faire tourner la roue où et comme il veut, du moment qu’il a de 
l’argile. De la même façon, la conscience (humaine ou divine) pourra faire 
ou non apparaître telle ou telle image, qui sera dans la conscience, imbriquée 
en elle, mais sans pourtant être le reflet d’une image antérieure, statut qui est 
précisément celui de la première apparition de l’univers, avec la série des 
phonèmes dans la Conscience divine. 

Mais laissons la parole à Abhinavagupta : 

62-64. Ainsi, [il se peut que] dans une lumière placée devant soi, par 
l’effet d’une cause efficiente intense, telle la mémoire, etc., apparaisse 
la forme [imaginée] de l’aimée. Sans cette cause, comment l’aimée, 
située dans la conscience [de l’amant], pourrait-elle en apparaître 
séparée ? La conscience, en effet, ne se scinde pas [spontanément en 
elle-même et en une image placée] devant. Il faut donc que soit 
manifesté quelque chose d’intermédiaire que l’on appelle intelligence 
(dhT), où ce [reflet] apparaisse de façon séparée sous l’aspect des 
constructions mentales ou du rêve. Ainsi, les énergies de Dieu seront, 
elles aussi et de la même façon, la cause efficiente [de la manifestation]. 

Ce sont essentiellement les énergies de connaissance et d’activité, précisé 
Jayaratha, qui joueront ce rôle de cause efficiente en faisant apparaître les 
divers aspects du cosmos, le Seigneur lui-même restant totalement libre, 
souverain et inaffecté par ce processus, qui va être décrit dans la suite de ce 
chapitre. La description même du « moyen » ( upâya ) y tiendra peu de place, 
la voie de Siva ou Sambhu, le sâmbhavopâya, se résumant à une identifica- 
tion du yogin avec la volonté-désir, ou pulsion première ( icchâ ) de Siva, 
origine du jeu des énergies manifestatrices du cosmos. 

Pour commencer, Abhinavagupta résume le reflet de l’univers dans la 
Conscience de la façon suivante : 

65. Tout cet univers se reflète ainsi dans le ciel pur de la Conscience du 
Seigneur Bhairava, sans l’aide de rien d’autre. 

« C’est-à-dire sans qu’aucune interférence extérieure ne limite sa totale 
liberté. On dit [en effet] que la prise de conscience est liberté ( svâtantryam hi 
vimarsah). Elle forme la nature première {mukhyah svabhâvah ) du Seigneur, 
car aucune lumière ne saurait apparaître ou subsister qui soit dépourvue de 
prise de conscience ( na hi nirvimarsah prakâsah sambhavaty upapadyate va). 
L’aptitude du Seigneur à tout porter en Lui le différencie de ce qui est inerte. 
Comme cela a été dit ailleurs : 

« Tout l’univers brille intérieurement dans le Soi, comme un tableau 
multicolore sur la surface d’un miroir. Mais la Conscience, ensuite, par un 
mouvement consistant en une prise de conscience d’elle-même ( nijavimarsa - 
nasâravrttyâ), prend une connaissance globale {parâmrsati ) de ce tout, ce 
que ne fait pas un miroir. » (p. 73) 
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66. L’indépendance absolue du Seigneur à l’égard de son aspect d’uni- 
vers, on l’appelle intuition illuminatrice ( pratibhâ ) suprême, Déesse, 
Incomparable. 


L’ÉMANATION PHONÉMATIQUE 
( paràmarsodayakrama ) 


Ici commence l’exposé des « prises de conscience phonématiques » ( var - 
naparâmarsa ) 12 faisant apparaître dans la Conscience suprême, par le jeu 
des énergies de Siva, toute la série des phonèmes du sanskrit — qui sont « ce 
qui exprime » ( vâcaka ) — et les plans correspondants de la manifestation — 
qui est « ce qui doit être exprimé » ( vâcya ) par ces phonèmes. 

« La manifestation ( avabhâsa ) de l’univers est double : ce qui exprime et 
ce qui doit être exprimé. On dit, en effet, pour caractériser le reflet de 
1 univers dans la Conscience : ‘La Lumière ( prakâsa ) fulgure au premier chef 
sous la forme de l’univers, qui est ce qui doit être exprimé. Quant à la prise 
de conscience ( vimarsa ), elle apparaît avec la conscience (âmarsa) des [diver- 
ses formes d’énergie phonique :] anuttara, ânanda, etc.’ Voici comment 
apparaissent successivement les prises de conscience : » (p. 74) 

67 . La suprême énergie de Dieu, Vakula, est l’énergie kaulikï par qui kula 
se répand et dont le Seigneur est inséparable. 

Jayaratha commente assez longuement (p. 75-80) ce sloka qui décrit la 
naissance de A, nommé généralement anuttara , l’incomparable, ou le Sans- 
Egal 13 , appelé ici (et infra , si. 143) akula, c’est-à-dire ce qui est au-delà de 
kula, terme qui désigne le monde manifesté en tant qu’il est le corps, ou a 
« famille » {kula) du Seigneur, lequel le fait apparaître par le moyen de son 
énergie la plus haute qui, étant ce qui crée et anime kula , « étant à 1 origine 
de ce corps » ( taccharïrârambike ), est dite kaulikï : ‘de kula . . 

« En vérité, dit Jayaratha, l’incomparable (- le phonème A) est pléni- 
tude : aucune appellation limitante — Siva, Sakti, ou autre — ne peut lui être 
appliquée. C’est l’indicible ( anàkhya ) ,4 , la prise de conscience globale 

12. Sur cette cosmogonie phonématique, comme je l’indiquais ci-dessus. Introduction, 
p. 55, note 88, on peut se reporter à Recherches, ou à Vâc, chapitre 5. 

13. Il n’y a guère de traduction française très satisfaisante de anuttara. On remarquera 
que le nom des premières énergies de £iva ont pour lettre initiale les phonèmes avec lesquels 
elles apparaissent : A, À, I, I, etc. 

14. anàkhya : ce qui ne peut {an) être dit {âkhya), désigne dans le système Krama, auquel 
Abhinavagupta et Jayaratha empruntent bien des notions, la quatrième phase du cycle 
cosmique et cognitif de la conscience. Ce cycle comprend srsti, 1 émanation, sthiti, la 
conservation, samhâra, la résorption, puis anàkhya, l’indicible, où tout se dissout dans la 
Conscience omniprésente. Voir la traduction de la Mahârthamanjarï par Lilian Silburn 
(Paris, de Boccard, 1968 ; 2 e éd. corrigée, 1995), p. 140-141. 
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suprême (paraparâmarsa ), la suprême Réalité qui n’est que lumière (pra - 
kâsa). C’est lui qui, désirant manifester l’univers sous l’effet de sa propre et 
absolue liberté, fait d’abord apparaître en lui-même la nature de Siva et de 
Sakti. » (p. 75) 

Dans ce commentaire, où sont cités divers tantras, A, phonème primor- 
dial ( âdyavarna ), est décrit aussi comme la suprême énergie kundalinï qui, 
éveillée, fait apparaître les trois énergies divinisées, Ambikâ, Jyesthà et 
Raudrî (ou Vâmâ, Jyesthâ et Raudrï auxquelles s’ajoute Ambikâ) et/ou les 
trois énergies fondamentales de Siva : icchâ (volonté), jfiâna (connaissance) 
et kriyâ (activité), les trois fonctions cosmiques d’émanation, conservation 
et résorption de l’univers, ainsi que diverses autres triades. Il s’agit par là de 
montrer que la totalité des forces qui manifestent et animent (puis résor- 
bent) le cosmos sont présentes en germe dès le phonème A. 

Jayaratha souligne enfin (p. 80) que, comme le dit le si. 67, cette suprême 
énergie de conscience (< cicchakti ) qu’est A et qui est Siva, quoique ne formant 
qu’une seule et indivisible entité, est cependant unie avec l’énergie (sakti) : 

« Comme l’a dit notre grand Maître : ‘Ni Siva séparé de Sakti, ni Sakti 
privée de Siva : l’écoulement universel [procède] de leur couple’, ce couple 
est formé de ces deux éléments mutuellement tournés l’un vers l’autre. » 
(p. 80). C’est, de fait, de l’union de ce couple primordial que naît le reste de 
la manifestation. 

« Il décrit donc la création de l’univers ( visvasarga ) » : 

68-7 la. On nomme friction unitive (samghatta 15 ) l’état de ces deux 
[principes quand ils forment] couple (yàmala ). C’est l’énergie de féli- 
cité (ânandasaktî) d’où l’univers entier est émis, la Réalité au-delà du 
suprême et du non-suprême. On l’appelle Déesse, Essence (sâra) et 
Cœur (hrdaya). C’est l’émission du suprême Seigneur. Dans le DevTyà- 
malasàstra 16 , à propos du grand sacrifice de Dàmara, elle est nommée 
Kàlasamkarsinï et Para 17 , et elle [se tient] au sommet. Dans le Piirva- 
sâstra 18 , on lui donne le nom de Mâtrsadbhâva 19 . 

Ces deux principes, explique Jayaratha, sont Siva, Yakula (A) et l’énergie 
kauliki. Leur samghatta, à la fois union et friction, état d’union né d’une 
friction, d’une conjonction unifiante, est, dit-il, « le jaillissement du Soi 
(svâtmocchalatta), la vibration subtile originelle ( spanda ). » « De là, ajoute- 
t-il, issu de l’union de ces deux [aspects de l’]Incomparable : la lumière 

15. Le terme samghatta désigne une conjonction où se trouvent à la fois union, frotte- 
ment et interaction. Au sens général, le mot désigne l’enlacement, l’union amoureuse de 
deux êtres (sens que souligne ici Jayaratha). Il s’applique, en contexte métaphysique, à 
l’union active, productrice, des deux pôles, masculin et féminin, de la divinité. 

16. C’est-à-dire le Devyàyâmalatantra, ancient texte du Trika consacré au culte de Kâli, 
notamment sous la forme de Kàlasamkarsinï (et des Kâlï). 

17. C’est la plus haute des trois déesses suprêmes du Trika (cf. Introduction, p. 25). 

18. C’est-à-dire dans le MVT. 

19. « La condition véritable, ou l’essence, des Mères », non; donné à la Déesse dans le 
MVT (8.39-43) auquel renvoie le commentaire de Jayaratha sur ce sloka. Le MVT 8.39-43 
donne le mantra de ce même nom sous la forme HSRHREM et la façon de l’utiliser. 
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( prakâsa ) et la prise de conscience ( vimarsa ) 20 , naît le deuxième phonème, 
A , énergie de félicité ( ânandasakti ), d’où proviendra le flot de 1 émanation 
cosmique formé par la volonté ( icchâ ), etc. Dans la vie ordinaire, de même, 
lors de l’union ( scirnghattci ) de l’homme et de la femme, 1 émission (yisarga) 
[du sperme] est due à l’apparition de la félicité. Ici, Siva et l’énergie appa- 
raissent comme séparés parce qu’ils sont à la fois au-delà de l’univers et faits 
de celui-ci. Mais même ce qui est immanent à l’univers lui reste cependant 
transcendant : sa plénitude demeure, car il ne peut y avoir [à ce niveau 
suprême] de limitation ni de division. » (p. 81) 

Explicitant ensuite l’allusion au Devyâyàmalatantra du si. 67, Jayaratha 
cite une stance de ce texte décrivant le trident des trois déesses du Trika - . 
Para, Parâparà et Aparâ, et plaçant Kâli Dévoratrice-du-Temps (Kâlasam- 
karsinl) au-delà encore de la déesse Para, en tant que représentant un 
quatrième plan divin absolument suprême, totalisant et transcendant a 
la fois tous les autres, plan auquel le Trika seul est censé pouvoir donner 
accès * 

« Au milieu, la déesse Para. A droite, Parâparà. Sur la pointe gauc e, 
Aparâ et au-dessus de la pointe centrale, écoute ! est installée cette Deesse 
Samkarsinl, qui transcende même Parà. » 

« Après les énergies de conscience ( cit ) et de félicité ( ânanda ), voici ce e 
de volonté ( icchâ ) : » 

71b-72a. Dans cette conjonction unifiante ( samghatta ), du fait qu elle 
est conscience, [naît] une prise de conscience réfléchie de soi ( svattna - 
pratyavamarsa) . C’est l’énergie de volonté, maîtresse suprême des 
énergies non redoutables 22 . 

« Apparaît donc, dit Jayaratha, une prise de conscience globale (para - 
marsa ) du suprême Sujet conscient désirant émettre l’univers, que on 
nomme énergie de volonté. » Il cite alors ce distique : . 

« Ceux qui connaissent les énergies non redoutables de Siva les quali e 
de suprêmes, donneuses des fruits du domaine de £iva. » . 

« De ces énergies non redoutables, ignorantes de toute dualité car 
nature est pure liberté, [la Volonté] est la maîtresse, la cause efficiente de ^ 

apparition. Elle commande en effet aux énergies sans nombre qu » 
contient en son sein. Dominant toutes les autres, elle est la Yoginï supre 
(p. 83) 

Citant la formule que voici : 

20. On considère que se produit là un dédoublement de A : A + A = A, ainsi u 3 * 1 ^ 

deuxième phonème. c.nder- 

21. Sur le trisulâbjamandala du Trika selon Abhinavagupta, voir l’étude de A. 
son, « Mandata and Agamie Identity in the Trika of Kasmir » in Montras et rfwgra/w 
rituels dans )' hindouisme (Paris, Editions du CNRS, 1986), notamment p. 194 et p an 

p. 187. . ra iaxa 

22. aghora : les énergies de Siva se distinguent notamment en aghora, g/iora etg ’ 

non redoutables, c’est-à-dire bénéfiques, qui guident l’être humain vers la i 
redoutables, censées le maintenir attaché à la voie impure, et très redoutables, qui ^ 
tomber plus bas encore. Les noms de ces déités se rattachent à un mantra ve 
(Taittirîya Àranyaka, 10. 47). 
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« Lorsque l’épanouissement de la joie, surabondance spontanée du 
[divin], répand la manifestation en sa variété créatrice, la pensée (cinta) 
[divine] se tourne vers [le monde]. C’est le premier instant ( tuti ) de la 
volonté », 

Jayaratha ajoute : « Selon cette formule, ou selon d’autres encore, il s’agit 
[ici] de la vibration ( spanda ) originelle de l’énergie, qui n’est que simple 
orientation vers l’extérieur, pure volonté que ne colore pas encore 
( anàrüsita ) ce qui va être manifesté. Dans la mesure toutefois où la volonté 
possède aussi un aspect d’impulsion et où elle est alors colorée par la 
diversité de ce qui est voulu par elle ( ïsanïya ), elle participe, sous une forme 
plus extériorisée, à la souveraineté ( aisvarya ) [universelle]. Double est donc 
son état. » (p. 85) 

Ce deuxième état est le suivant : 

72b-73a. Cette même [énergie] entrant en effervescence apparaît comme 
la Souveraine (ïsitrî). Alors naissent les déesses suprêmes non redou- 
tables, guides sur la voie sivaïte. 

La voyelle longue, /, représentant quelque chose de plus marqué, accen- 
tué, que I, voyelle brève, son apparition est décrite comme l’effet de l’affleu- 
rement, au plan spirituel, de ce que la volonté divine désire faire naître. A 
cette apparition s’associent d’autres formes divines : les énergies dites « non 
redoutables » ( aghorà ) parce que proches de la divinité suprême : c’est une 
façon de dire que celle-ci s’extériorise cous d’autres formes d’énergie. 

« Ayant montré le double aspect de l’énergie de volonté (/ et /), on 
examine maintenant l’énergie de connaissance » dit Jayaratha pour annon- 
cer les stances suivantes. 

73b-75a. Cette reprise de conscience de soi ( svâtmapratyavamarsa 23 ) 
seule et unique précédemment apparue, qui est éclosion ( unmesa - U) 
de l’univers du connaissable, existe [maintenant] sous l’aspect de 
l’énergie de connaissance. C’est la déesse Parâparâ, qui émet sans cesse 
le cercle des Mères redoutables, éclairant seules la voie pure-impure. 

C’est la Conscience dans l’état où elle se trouvait en / : pure énergie de 
volonté que ne perturbe pas encore l’image de l’objectivité qu’elle désire, 
qui, ici, produit l’éveil ou éclosion ( unmesa ) de la connaissance. « C’est elle 
qui devient cette éclosion de l’univers voulu/désiré ( ista ). Elle désire le 
connaître intérieurement à elle-même au moyen de l’énergie de connais- 
sance {jnânakakti ). C’est la vibration subtile originelle ( âdyah parispandah). 
Voilà comment s’explique le cinquième germe {bïja) [phonique]. » (p. 86) 
Quant aux déesses redoutables, elles relèvent de la voie « pure-impure », 
domaine intermédiaire correspondant à Parâparâ : elles font obstacle sur la 
voie, mais sans faire tomber plus bas comme le font les plus redoutables, que 
l’on verra plus loin. 

23 . Dans le système des quatre plans de la Parole, pratyavamarsa caractérise parâ-vâk. 

C’est, pour Utpaladeva (ÏPK 1.5.13), une énonciation intérieure spontanée non formulée, 

qui est conscience active (dît) et liberté ( svâtantrya ). Cf. Vac, pp. 175-179. 
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« Comme l’énergie de volonté, celle de connaissance a deux aspects selon 
que le connaissable (jfîeya ) s’y affirme ou non. On vient d’exposer sa nature 
lorsqu’il ne s’affirme pas. Voici maintenant celle où il domine : » (p. 87) 


75b-77. Quand émerge la partie [de la Conscience] relevant du principe 
d’objectivité (Jneyâmsa ), l’effervescence apparaît fortement. Dans ce 
qui n’est que pure conscience naît alors la déficience ( ünatâ = Ü). On 
dit que, quand celle-ci est bien établie, le chemin de l’objectivité 
commence à apparaître. Cette stabilisation consiste en ce que l’océan 
de connaissance assume des aspects variés. Les yogins savent que c’est 
le germe de ce qui formera la différenciation 24 . 


« La partie [de la Conscience relevant du principe d’objectivité 25 ], pre- 
nant le pas sur la connaissance elle-même, se trouve plus clairement mani- 
festée. Dès lors, apparaît l’effervescence ( ksobha ), c’est-à-dire ce qui sert de 
support à la variété des aspects formés par tout ce qui est bleu, agréable, etc. 
Avec cette prédominance du connaissable apparaît, dans ce qui n’était que 
pure connaissance, une déficience, une perte de plénitude. Il se produit une 
contraction ( sarnkoca ). Ainsi naît le sixième phonème. 

« Une fois la déficience bien établie dans ce qui n’est que conscience, la 
diversité du connaissable commence à y être immédiatement présente. Il ne 
s’agit toutefois pas encore d’une existence visible : celle-ci ne se produira que 
dans l’énergie d’activité... On ne trouve ici aucun objet connaissable sépare 
de la connaissance : c’est l’énergie de connaissance elle-même qui fulgure 
sous l’aspect de la manifestation de ceci ou cela. » (p. 87) « ... On explique 
également la déficience de la pure Conscience — le sixième phonème (U) y 
par l’aptitude de la connaissance à servir de support à la diversité [de la 
manifestation]. 

« ...Cette sixième prise de conscience globale (parâmarsa) est plus essen- 
tiellement qu’aucune autre le suprême acte de conscience ( paravintarsa ) 
d’où naîtront, en fusionnant mutuellement ou autrement, toutes les au res 
prises de conscience [phonématiques]. On dira ainsi plus loin (si 1° J ' 
‘Parmi les voyelles, six seulement sont à l’origine de la succession es 
phonèmes.’ 

« A ce niveau-ci, il ne saurait être question des objets connaissables, a 
dualité, en effet, n’y existe pas et l’incomparable et la Félicité ne sont que 
pure conscience. » (p. 88) 

En suivant l’ordre des phonèmes selon le varnasamâmrtâya, on arrive 
maintenant aux quatre phonèmes « stériles », les quatre liquides R, R> y> 
c’est-à-dire, dit Jayaratha, « la quadruple forme prise par l’énergie^ de 
volonté quand elle est colorée par ce sur quoi elle porte ( isyantànârûsa - 
naya) ». 


78-79. L’énergie de volonté, ayant, comme on l’a dit, deux aspects . 
effervescent ( ksobhita ) et non effervescent (< aksobhiîa ), prendra en elle 


24. 11 faut lire ici bhedasamdarbha et non bïjasamdarbha : c’est la lecture retenue par 
Jayaratha dans son commentaire. 

25. Ou du connaissable : jneyâmsa. 
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de deux façons l’objet sur lequel elle porte. La rencontre avec ce sur 
quoi elle porte [se fera] soit par une énergie ignée, à l’éclat instantané, 
pareil à l’éclair, soit dans la stabilité, qui a la nature de la terre. 

« Selon que prédominera l’aspect de pure lumière (prakasa), ou celui de 
repos [en soi-même] ( visrânti ), on aura le son ‘ra’ ou ‘la’ ( ralayoh srutih), 
relevant [respectivement] de la lumière et de l’immobilité 26 (p. 89)... L’éner- 
gie a donc deux aspects : igné et terrestre. Il en sera de même pour ce sur quoi 
elle porte. Et leur rencontre 27 sera, elle aussi, de deux sortes. Cela revient à 
dire que l’énergie revêtira quatre formes. D’autre part, la rencontre de 
l’énergie et de ce sur quoi elle porte qui, comme on l’a dit, produit l’effer- 
vescence ( ksobha ), a lieu ici de façon non manifeste ( asphuta ). Dès lors,...on 
n’a ici que le son ( sruti ) des [semi-voyelles] R et L et non pas leur aspect 
manifeste et perceptible de consonnes (RA, LA) 28 . C’est dans le même 
esprit qu’il est dit ici ‘à l’éclat instantané pareil à l’éclair’, car l’éclair ne brille 
qu’un temps très bref. Ainsi, ce sur quoi porte la volonté apparaît seulement 
comme une ombre (châyamâtrena) et l’on n’a que le son des phonèmes et 
non les phonèmes eux-mêmes, manifestés. Or le son, ce n’est pas le phonème 
même... Chacune des deux semi-voyelles ayant deux ombres, on aura ainsi 
les quatre phonèmes que partout on nomme « neutres » (napumsaka), 
comme cela est écrit : ‘puis le groupe des neutres, R, R, L, L\ Ainsi, la 
volonté mêlée d’énergie ignée et non perturbée est R, perturbée, R, cepen- 
dant que, marquée d’énergie terrestre, elle sera L et L. On voit que ce sur 
quoi porte la volonté, dont la nature est d’abord ignée, acquiert ensuite la 
stabilité [de la terre] en s’appropriant la nature correspondante. » (p. 90) 

Les quatre liquides étant nées de la rencontre de l’énergie de volonté (/) 
et de ce sur quoi elle porte, Abhinavagupta imagine qu’on lui objecte que, 
cela étant, pourquoi n’en serait-il pas de même d’une rencontre fusion- 
nelle de l’énergie de connaissance, la voyelle U, et du connaissable. Il répond 
donc : 

S0. Même si dans l’énergie d’éveil ou éclosion (unmesà) le connaissable 
est abondamment présent, celle-ci n’est cependant que le lieu où il se 
manifeste, non celui de sa première naissance. 

Seul, en effet, pour Abhinavagupta, le premier mouvement non discursif 
du vouloir divin, icchâ — donc le phonème I — , est créateur, à la fois comme 
impulsion émanatrice et comme plan de la Conscience où tout l’univers est 
en germe. « Tous les êtres, commente Jayaratha, existent dans la suprême 
Conscience car elle porte en elle tout le devenir. Ils n’y sont présents, 
toutefois, que comme conscience ( samvidmâtratayâ ). » (p. 91) 

26. Traditionnellement, la lettre R est considérée comme la « graine du feu » ( agnibîja ), 
et L comme celle de la terre. D’où l’association de l’une avec la lumière et de l’autre avec la 
stabilité, qui est le propre de la terre. 

27. samâpatti : l’emploi de ce terme montre qu’il s’agit d’une rencontre compénétrante, 
impliquant fusion. 

28. Les consonnes, en effet, ne se trouvent pas en Siva. Elles relèvent des niveaux 
suivants, moins élevés, de la manifestation. 
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81. Ce quadruple aspect de l’énergie de volonté, on l’appelle ambroisie 
suprême ( parâmrtam ). Comme il ne peut s’y produire aucune autre 
effervescence, ces [quatre phonèmes] ne sont le germe de rien d’autre. 

La suprême ambroisie a pour nature, selon Jayaratha, le suprême ravisse- 
ment dû au pur repos en elle-même de la Conscience ( svâtmamâtravisrântyâ 
paracamatkârâtmakam ) 29 . Marquant ainsi une stase en elle-même de la 
Conscience, les quatre liquides ne sont pas créatrices. Certes, ce sont des 
graines ou germes ( bïja ) car « toute voyelle a la nature de germe », mais, 
étant stériles, elles ne causent pas de perturbation ou d’effervescence 
(ksobha) créatrice, et n’en sont pas non plus le réceptacle comme l’est une 
matrice ( yoni ). Cet aspect des choses est développé par Abhinavagupta : 


82-84a. Etre germe [,en effet], c’est être cause d’effervescence. L’état de 
matrice est celui de réceptacle. C’est la nature de la Conscience que de 
créer de l’effervescence, de l’agitation ( ksobhaka ) : elle s’agite elle- 


même et elle agite. Etre agité, troublé, est la nature même du connais- 
sable : en causant cette agitation [la Conscience] l’extériorise. L’effer- 
vescence est le désir d’émettre ce qui en elle est germe 30 insépa- 
rablement uni à l’univers en tant que celui-ci lui est intérieur, et le fait 
de causer l’agitation, c’est, on le sait, la manifestation de la volonté de 
[faire apparaître] une réalité en ce qui n’en éprouve pas le désir 31 • 


La racine verbale KSUBH , troubler, agiter, précise Jayaratha, peut avoir 
valeur causative ou non causative. C’est ainsi que la Conscience divine 
éprouve en elle-même une effervescence créatrice tout en causant une effer- 
vescence hors d’elle-même. Elle est, dit-il, le réceptacle de la totalité de 
l’objectivité qu’elle recèle séminalement en elle, comme l’œuf du paon 
contient en lui en germe toutes les couleurs du plumage de cet oiseau. En ce 
sens, elle est agitée, effervescente et non immobile. En même temps et par ce 
fait même (et du fait des deux valeurs de KSUBH), elle agite, c’est-à-dire e e 
tend à manifester hors d’elle-même (mais toujours sur elle-même comin e 
substrat, évidemment) ces formes qui lui sont intérieures : elle tend à faire 
apparaître l’univers : « La Conscience elle-même, une et sans second, por- 
tant en elle l’ensemble des modalités du devenir ‘[désire émettre] ce qui en 
elle est en germe’, qui servira à manifester l’univers dont il sera la cause ». 
(P- 94) 

Cette volonté, c’est l’« émanativité » (srastrtva), « le désir de manifester, 
en en confectionnant les particularités, l’univers dont la nature est celle du 


29. Sur camatkâra , notion importante pour Abhinavagupta, voir TÂ 1.53, note, 
ci-dessus, p. 89. La notion de visrànti, aussi, est importante : la Conscience suprême 
« repose » en elle-même et, en tant qu’elle est le fondement de tout, toute la manifestation 
repose en elle. La condition du Je absolu, aham, dit Utpaladeva, est celle du repos en 
elle-même de la Lumière de la Conscience : prakâsasyâtmavisrântir ahornbhâvo hikïrtita} 
(Ajadapramâtrsiddhi, 22). Voir sur ce point Vàc , p. 200, note. 

30. bïjâmsa : la portion ( amsa ) de la Conscience correspondant à son aspect de germe, 

qui est émise, projetée, dans une autre portion d’elle-même qui est matrice. . 

31. La matrice, dans la conception indienne, n’a qu’un rôle passif : celui de recevoir e 
germe déposé en elle. Elle n’a donc pas de désir propre de créer. 
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sujet qui appréhende et de ce qui est à appréhender. Le lien de la Conscience 
avec cette [activité], c’est l’effervescence ( ksobha ). » La Conscience, de plus, 
se manifestera hors d’elle-même (dans la mesure, certes, où quoi que ce soit 
puisse lui être extérieur), c’est-à-dire dans l’objectivité. Celle-ci existe, mais 
sans avoir, en tant que telle, de volonté propre : elle n’a pas par elle-même le 
désir d’exister. Elle n’apparaît que par la seule volonté ( icchâ ) de la Cons- 
cience qui, n’étant pas indifférente ( udâsîna ) au monde, se tourne vers des 
états « extérieurs » et manifeste ainsi l’univers. Celui-ci, étant ce vers quoi 
elle tend, peut être décrit comme son but, d’où : 

84b-85a. Ainsi parvenue à l’unité, la Volonté atteint son but. Les fils 
spirituels de Somânanda le nomment réceptacle de l’effervescence 
(, ksobhâdhâra ). 

Il y a unité en ce que le suprême Sujet conscient est, à ce niveau, 
inséparablement uni à sa volonté : prakâsa et vimarsa sont unis. « ‘Tous les 
aspects de l’univers sont sortis de moi, Bhairava’, dit-on. De fait, reposant 
en elle-même, ayant fait ce qu’elle avait à faire, [la Conscience] atteint la 
plénitude. » (p. 95) 

85b-90. Le germe est le connaissable pur. Il est ce qui, sans différencia- 
tion, sert à distinguer [les formes] de la Conscience, telles que la 
Souveraineté ( ~sana ), etc. C’est parce qu’elles sont liées à cet [état de la 
Conscience] que les voyelles ont la nature de germe. Ce désir d’émettre 
le germe que nous venons de voir, c’est l’origine ( udbhava ) d’où naît le 
monde du connaissable à peine encore séparé du Soi de la Conscience 
(cidâtman). Telle est l’effervescence {ksobha). Quant au fait de causer 
celle-ci {ksobhana), il consiste à faire que d’autres énergies ( mâtr ) 
demeurées [jusque là] silencieuses soient de force mises en mouvement 
par la puissance de la Conscience, hors de l’indifférence (< audâsïnya ) à 
laquelle elles participaient. Le réceptacle de l’effervescence apparaît 
quand, le désir d’émettre étant né et [parvenant à] l’unité avec une 
autre prise de conscience, il atteint son but. On l’a dit ci-dessus. De là 
vient que le connaissable intérieur au [suprême Sujet connaissant y] 
prend l’aspect de la différenciation. Ainsi, l’ensemble des images exté- 
rieures se développe à partir de ce germe de l’univers. 

Je dois à la grâce de mon maître Mahesvara ce que je viens d’exposer 
sur la nature exacte de la situation de ce qui agite et de ce qui est agité. 

Ce qui est germe, nous dit Jayaratha, c’est la Conscience elle-même sous 
ses différents aspects : icchâ, ïsâna, etc. (et les voyelles qui y correspondent). 
Dans la mesure où ce germe est celui même de l’univers, celui-ci y est à l’état 
pur, indifférencié : c’est le « connaissable pur ». C’est dans cet état créateur 
que la Conscience éprouve en elle-même l’effervescence ou agitation 
{ksobha), créatrice du monde, et qu’elle la propage vers 1’ « extérieur » en 
amenant par là l’apparition de l’univers. Le connaissable, d’abord intérieur 
au sujet connaissant suprême, prend ensuite l’aspect de la différenciation en 
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amorçant ainsi le mouvement vers l’état de séparation d’avec le premier 
principe caractéristique du monde empirique. 

On remarquera que ces conceptions sont d’abord attribuées aux « disci- 
ples de Somànanda » (si. 85), c’est-à-dire à Utpaladeva, l’auteur des 
IPK. Leur explicitation, ensuite (si. 90), serait due à Mahesvara, qui fut 
un des maîtres initiateurs d’Abhinavagupta dans la doctrine du Kula (cf. 
TÂ1.9). 


91 -92a. Mais revenons à notre sujet ! Ces quatre phonèmes ne sont pas 
des germes. Mais ce ne sont pas non plus des matrices, faute d’être 
réceptacles d’agitation. Comme ils reposent sur eux-mêmes, on dit 
qu’ils ont l’ambroisie pour nature. 

Abhinavagupta ne fait que revenir ici sur ce qu’il avait dit aux sloka 8 1 -83. 
Il va reprendre maintenant le fil de son exposé en traitant de l’apparition des 
diphtongues (et des formes de l’énergie qui y correspondent), qui résultent 
de la combinaison des énergies (et des phonèmes) que nous avons déjà vus. 
« L’apparition d’une nouvelle prise de conscience globale (parâmarsa ), 
explique en effet Jayaratha, ne se produit pas seulement quand un phonème 
se fond par friction (samghatta) avec un élément connaissable correspon- 
dant, mais aussi [dans le cas de la fusion) mutuelle l’un en l’autre [de deux 
phonèmes). On dit ce qui suit : » (p. 101) 


Les cinq [voyelles) précédemment décrites, s’élevant ensemble, 
[prennent] en se mêlant des formes différentes. 

« Les cinq sont l’incomparable (anuttara : A ), la Volonté (icchâ : /)> 
la Souveraine (îsâna : /), l’Eveil ou Eclosion (unmesa : U ), la Déficience 
(ünatâ : Ü). La Félicité (ànanda : A) [n’est pas mentionnée] car elle est 
inséparable de la Conscience ( cit ), c’est-à-dire de l’incomparable, A, selon 
qu’il est dit : ‘le brahman a pour forme la félicité’. Il n’y a donc pas lieu de la 
mentionner séparément. » (p. 101) 

Les voyelles apparaissent ainsi de nouveau et, en se combinant, elles 
forment les « voyelles » suivantes qui sont les diphtongues (samdhyaksara) 
E, AI, O, AU: celles-ci seulement, et non les semi-voyelles Y A et VA qui, elles 
aussi, pourtant, sont produites par la conjonction des premières voyelles (/ 
+ A et U+ A). Mais ces dernières ne doivent apparaître qu’à leur place selon 
l’ordre grammatical traditionnel des lettres, le varnasamâmnâya , c’est-à-dire 
après les occlusives. On ne les verra donc que plus loin. D’où les sloka 
suivants : 


93b-95a. L’Incomparable (A), vibration suprême (paraît spandafi), et 
Félicité (A J se mettant ensemble en branle et fusionnant avec 
Volonté (T) et l’Eveil, (U), prennent des formes très différentes. 


la 

la 


Quand les deux [aspects de la] Conscience que sont l’incomparable et 
la Félicité s’unissent à l’énergie de volonté, on a ce qui se nomme triangle, 
qu’embellit la joie de l’émission. 
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La combinaison ( samdhi ) de A ou A (l’incomparable ou la Félicité) avec 
/(la Volonté) donne la diphtongue E , phonème qu’à cause de sa forme écrite 
on nomme « triangle » ( trikona ). Jayaratha cite à ce propos la formule : « On 
nomme la lettre E triangle, onzième [phonème], maison du feu, yoni, 
srngâta » et il ajoute : « on le nomme triangle parce qu’il a trois angles qui 
sont les énergies de volonté, de connaissance et d’activité, et également parce 
que sa forme écrite est celle d’un triangle. » (p. 103) E apparaît à la fois 
comme la fulguration de l’énergie et comme la joie, l’allégresse, de la 
suprême Énergie, toujours en acte ( nityodità ). 

« Le mot triangle désigne aussi l’aspect de réceptacle de la naissance 32 , 
autrement de bouche de Yoginï ( yoginïvaktra ), de ce [phonème]. C’est hors 
de lui, aussi, que s’élève la suprême énergie (la kundalinî), dont il est dit : 
‘Lorsqu’elle apparaît, courbée, ondulante, hors du pïtha triangulaire’, ou 
encore : ‘Le triangle est appelé vulve ( bhaga ), mandala secret, se tenant dans 
le Ciel, ayant aux angles la Volonté, la Connaissance et l’Activité et en son 
centre le mouvement de cincinV 33 » (p. 1 04) 

On voit par ces lignes les valeurs indissolublement métaphysiques et 
sexuelles de E, qui sont, à l’occasion, mises enjeu par la méditation et par les 
rites. 

Vient ensuite, suivant l’ordre de la grammaire, la diphtongue AI : 

95b-96a. Les deux énergies, Incomparable et Félicité, s’accroissant sur 
place, parviennent, par la conjonction de deux triangles, à l’état [de 
phonème] à six pointes. 

Le phénomène phonétique qui se produit à ce niveau est celui de l’« ac- 
croissement » ( vrddhi ), terme technique de grammaire désignant les voyelles 
(telles AI et AU) qui naissent d’un « accroissement » de /T et O. Ici, à jE 1 (d’où 
la formule «sur place») s’ajoutent A ou A, ce qui fait apparaître AI. 
Jayaratha glose ce verset en précisant que A et A sont « triangulaires » en ce 
que le premier possède les trois énergies Raudrî, Vâmâ et Jyesthâ, alors que 
A n’est que leur expansion. Dès lors, si leur triangle se superpose à celui de 
E, on a une figure à six pointes ou six angles {sadâra, satkona). Celle-ci est 
purement abstraite, métaphysique, car en pratique AI s’écrit en ajoutant 
seulement un trait au-dessus du tracé triangulaire de E : Jayaratha s’en tire 
(par un vieil artifice herméneutique) en disant que cette forme à six angles 
est secrète. Revenant au symbolisme sexuel que nous avons vu pour F, il 
ajoute : « Dans la vie courante ( caryâkrame ), la mudrâ à six pointes s’obtient 
quand s’emboîtent (samputïbhâvena) le triangle du siddha et celui de la 
yoginï » (p. 105) . On voit là encore se conjuguer les symbolismes graphique, 
sexuel et métaphysique. 

96b-98a. Les deux mêmes [énergies] se conjoignent avec l’Éclosion (U). 
Puis, revenant sur cet état, elles font apparaître l’une et l’autre, de la 

32. janmâdhâra : c’est 1 eyoni, l’organe sexuel féminin, nommé aussi bhaga, envisagé ici 
symboliquement comme la source de la manifestation. 

33. Jayaratha n’indique pas l’origine de cette citation, mais ce pourrait être le CincinT- 
matasârasamuccaya, ouvrage qui se rattache à la tradition de Kubjikâ, déesse qui est 
parfois nommée Cincinï. 
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façon la plus manifeste, l’aspect d’énergie d’activité. Ces deux énergies, 
même si elles pénètrent la forme effervescente de la Volonté et de 
l’Éveil que nous avons déjà vue, conservent la même forme qu’aupa- 
ravant : elles ne se trouvent pas dans une situation nouvelle. 


« Ces deux énergies sont l’incomparable (A) et la Félicité (A). Elles se 
conjoignent avec l’Éveil ou Éclosion, c’est-à-dire avec le phonème U , ce qui 
donne O. Cela étant, quand ensuite, ‘revenant sur cet état’, c’est-à-dire sur 
O, elles se combinent encore avec lui, cette combinaison [d ’<9] avec A et A 
donne AU, et fait apparaître la forme clairement manifestée de l’énergie 
d’activité qu’est AU... En effet, l’énergie d’activité apparaît dans les diph- 
tongues sous [quatre] aspects, respectivement non manifeste (E), manifeste 
(AI), plus manifeste (O) et très manifeste (AU). » (p. 106) 

Quand Abhinavagupta ajoute que, même si l’incomparable ou la Félicite 
(A ou A ) se combinaient avec la forme effervescente de la Volonté et de 
l’Éveil (c’est-à-dire / ou Ü au lieu de / et U), on obtiendrait cependant 
toujours les mêmes diphtongues, il ne fait que transposer au plan métaphy- 
sique une règle de phonétique : Jayaratha, de fait, renvoie (p. 107) à ce sujet 
à la grammaire de Pànini, I. 1,1. 

Le TÀ envisage maintenant deux objections d’un ordre plus général : 
seule, a-t-on posé au début, brille la Lumière incomparable : rien d’autre 
n’existe vraiment. Comment, dès lors, peuvent apparaître toutes ces prises 
de conscience phonématiques, avec l’émanation qui en résulte ? Et, celles-ci 
ayant eu lieu, comment l’incomparable, absolu sans limites, ne se trouve-t-il 
pas lui-même soumis à la limitation propre aux formes qu’il a amenées a 
l’existence par le jeu de ses énergies ? A ces deux questions vont répondre les 
sloka 98 à 102, que voici : 


98-103a. Mais, [pourrait-on objecter,] comment l’incomparable et la 
Félicité, qui sont eux-mêmes sans aucune différenciation, pourraient- 
ils assumer une pareille diversité ? — Ecoute ! Ce Seigneur qui est 
Conscience est inimitable. Il est le maître du dynamisme (kalâ) qui 
émet et résorbe toute la diversité des énergies sans nombre. Si le 
Seigneur revêtait la forme d’un corps déterminé, il renoncerait [par la] 
à sa nature de Seigneur et de Conscience et serait tel un pot ou autre 
[chose inerte. Or] la caractéristique de ce qui est inerte, c’est de n’avoir 
qu’un éclat limité, [alors que] la Conscience (bodha) diffère de l’inerte 
en cela que rien ne la limite. Ainsi, telles des vagues, ses énergies, 
vibrations lumineuses du vaste océan de la Conscience, participent par 
leur interaction fusionnante (samghattât) à la diversité. 

« En vérité, ce Seigneur, qui est Conscience, a pour nature l’incompa- 
rable et la Félicité... Son dynamisme limitateur (kcilana) consiste en ce 
qu’il projette lui-même, au moyen de la différenciation, l’éveil et la 
résorption, c’est-à-dire l’éclosion et le repliement 34 de l’infinie diversité e 

34. unmesanimesa : sur cette alternance (ou celle de samkocalvikâsa), voir 1 Introduc 
tion, p. 39, notes 66 et 67. 
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ses énergies... En cela il est inimitable, car il est libre : sa nature propre est 
d’être sans aucune division, car elle ne saurait être circonscrite par aucune 
forme limitée. 

« Si le suprême Seigneur pouvait être circonscrit par une forme limitée, il 
n’aurait plus ni conscience ni toute-puissance, celles-ci consistant en ce qu’il 
est seul capable de fulgurer 35 en formant la nature profonde de la diversité 
de « ce qui exprime » et de « ce qui est à exprimer »... Le fait, d’autre part, 
que la Conscience brille sous diverses formes n’a pas pour conséquence de la 
soumettre à la nescience (, avidyâ )... En réalité, sa nature même est liberté et 
c’est là sa toute-puissance. S’il brillait tout en étant limité dans sa nature 
propre, il ne serait pas Conscience, ni Souverain, mais inerte et, comme d’un 
pot, on pourrait en dire : ‘cela, en ce moment-ci, est là’ : ce serait une 
manifestation limitée, non pas la Lumière suprême. » (p. 109) 

103b- 108. Cette fusion mutuelle des énergies dans la diversité, c’est 
précisément ce que l’on appelle le corps cosmique 36 suprême et mani- 
feste de l’énergie d’activité. Comme, dans cette quatorzième étape, les 
trois énergies sont [également] manifestées, le Maître [divin] l’a, dans 
l’Enseignement premier 37 , nommée Trident. Les maîtres qui ont vu la 
Réalité le nomment aussi « sans coloration » ( niranjana ) 38 . Par cela 
[en effet] le possesseur des énergies est « coloré » ( anjyate ), mais non 
l’énergie elle-même. Lorsque l’on dit que la Volonté, la Connaisssance 
et l’Activité sont, chacune séparément, colorées par ce sur quoi elles 
portent, c’est en fait celui qui possède ces énergies qui est rendu 
manifeste. Lorsque ces trois [énergies, par contre,] resplendissent dans 
l’unité, aucune d’elles n’a alors plus rien à conditionner ( upüdheyam ), 
car [leurs effets] s’annulent mutuellement. Ainsi, cette triple énergie 


35. parisphuret : c’est à la fois vibrer et fulgurer, scintiller. C’est l’état de la Conscience 
divine, origine, fondement et substrat vibrant, palpitant et lumineux — fulgurant — de 
toute la manifestation, qui n’existe que par participation à cette vibration fulgurante 
(sphurana). 

sphurana, sphurattà (termes en fait peu utilisés ici) ont, dans le Trika, le même sens (ou 
presque) d’étincellement, de jaillissement ou vibration lumineuse, d’activité génératrice 
propre à la Conscience qui est Lumière. 

36. vapus, forme, corps, plus spécialement une belle forme. Ce peut être aussi (comme 
dans TÂ 3.10) la nature propre, l’essence de quelque chose, vapus, dans nos textes, désigne 
le plus souvent le corps cosmique de Siva, ou « l’essence de l’univers qui sc découvre dans 
la contemplation infuse ( bhâvanâ ), l’absorption mystique ( samâvesa ) » (L. Silburn, La 
bhakti, p. 30-31), en mettant l’accent sur la beauté de l’essence et l’émerveillement qu’elle 
suscite. 

37. pürvasâstra : le MVT 4.25 : « Trois sphères cosmiques sont pénétrées par le phonème 
S , la quatrième par le trident et ce qui est au-delà par le visarga » : il s’agit de la 
«pénétration» ( vyâpti ) de l’univers par les trois phonèmes du mantra S AU H. Lilian 
Silburn traduit pürvasâstra par Ancien Traité. 

38. De ANJ, oindre, farder, ou RANJ, colorer : être sans coloration, c’est être invisible, 
subtil, inconditionné. Ce terme s’applique ainsi à l’énergie inconditionnée et (comme le 
précise plus loin Jayaratha) à l’état du yogin absorbé en cette même énergie. 
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frémissante 39 , c’est le Trident. En s’absorbant (samâvesât) en lui, le 
yogin devient rapidement « sans coloration ». 

L’appellation niranjana du phonème AU, quatorzième étape dans le 
mouvement émanateur de l’énergie, s’explique par le fait que c’est Siva, le 
Maître des énergies, que ses propres énergies « colorent », conditionnent, 
mais sans rien changer à sa totale pureté. « Le conditionnement, la condi- 
tion contingente ( upâdhi '), dit Jayaratha, c’est la manifestation de la suprême 
Lumière par un agent extérieur » (en l’occurrence l’énergie). La Conscience, 
à cet égard, se « colore » elle-même : « rien d’étranger à la Conscience ne 
saurait, en effet, être cause de quoi que ce soit » (p. 113). Mais, pour qu une 
« coloration » existe, il faut que les énergies agissent séparément, causant 
chacune son effet propre. Si elles agissent ensemble, nous dit-on, elles 
annulent mutuellement leur effet particularisant. Seule alors demeure la 
pure énergie en sa triple forme de Volonté, Connaissance et Activité, sans 
aucune « coloration », triplicité-une qu’exprime le nom de Trident [des 
énergies] qui lui est donné. L’énergie étant à ce niveau à la fois intense et 
pure, le yogin capable de s’y absorber parvient lui-même à l’état suprême 
nommé niranjana. 

109. Les huit [phonèmes] à partir [de ceux] du plan de l’ambroisie 
suprême, en entrant en contact avec les formes [divines] de Brahmi, 
etc., en arrivent à avoir clairement soixante-quatre [formes]. 

On passe ici du plan des étapes de l’énergie phonique à celui du panthéon. 
Chacun des huit phonèmes — R, R, L, L, E, AI, O, A U- est envisagé comme 
associé avec l’une des huit « Mères » ou Yoginï : Brâhmï, Mâbesvan, 
Kaumârî, Vaisnavî, Varàhl, Ïndranï/Aindn, Câmundà et Yogïsvarî ou 
Mahâlaksmï, chacune d’elles étant considérée comme « exprimée » (vâcya) 
par l’un de ces phonèmes. Comme les phonèmes, les Yoginï sont des formes 
de l’énergie divine. 

Quelque aspect, toutefois, que revête la suprême Conscience au plan e 
l’énergie d’activité, elle conserve sa nature propre, laquelle s’affirme avec e 
bindu, décrit comme suit : 


110-111. Là, l’énergie incomparable manifestant son corps cosmique 
(svam vapuh ) prend, sous l’effet de l’impureté du connaissable, la iorme 
du bindu. 

Cette lumière indivise brillant dans l’éveil de l’énergie d’activité, mani- 
festé lumineusement dans la lune, le soleil et le feu, tel est, selon nous, le 
suprême bindu. 


Le bindu est ainsi l’énergie suprême au plan de l’énergie d’activité, donc a 
un niveau où l’imperfection de l’objectivité (du « connaissable ») est P re ‘ 
sente. L’énergie suprême y garde toutefois sa perfection absolue, b e y 


39. lolïbhüta : construit sur la racine verbale LUL, se balancer, frémir, se mouvoir, ce 
terme est employé dans ce chapitre à propos de la fusion unifiante ( samghatta ) des énergies 
qui se fait par frottement, agitation rythmique (non sans connotation sexuelle). On ne peu 
guère le rendre en français par un mot approprié. 



164 


LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 


brille, dit Jayaratha, dans « la plénitude de la Lumière, vide de toute dualité 
ou contingence ». « C’est en fait, explique-t-il, le suprême Seigneur Siva 
sous la forme du suprême sujet connaissant, libre » ( svatantrah parapramâ- 
trekarüpah paramesvarah sivah). (p. 1 17) 

1 12-1 13a. Le bindu, sauveur sans tache, qui se tient dans le mandata du 
lotus du cœur, doit être connu par la pratique de l’absorption divisée 
(layabhedena), dit le suprême Seigneur dans le Tattvaraksàvidhàna 40 . 

Jayaratha répète que le bindu est le suprême sujet connaissant, « la 
suprême lumière qui, par l’effet de sa propre liberté, désire faire apparaître 
l’univers » (p. 118). On trouve en lui, de ce fait, tous les plans ontologiques 
constitutifs de la manifestation cosmique : « les trois tattva du soi, de la 
connaissance et de Siva 41 ». Le bindu se trouve aussi dans le cœur pour 
autant qu’on l’y médite. Mais il n’en demeure pas moins « immaculé, pur, 
parce que, tout en faisant chatoyer ( ullâsa ) la multiplicité de la création, il 
reste cependant en lui-même pure Conscience — et c’est pour cela qu’il 
sauve de l’océan du samsara » (p. 1 19). 

Le bindu étant Siva lui-même apparaît comme l’essence et le substrat 
phonique de la manifestation — immanent à elle tout en la transcendant : 

11 3b- 114a. Celui-ci est un son ayant la nature d’une résonance subtile 
( nâdâtmakah sabdah) présente en tous les êtres vivants. Il y demeure 
en se divisant en haut et bas, mais sans être affecté lui-même par 
l’activité. 

«‘Celui-ci’ : le bindu , quand il désire faire briller l’ensemble varié des prises 
de conscience [phonématiques créatrices des mondes], fulgure sous l’aspect 
d’un son ayant la nature d’une résonance subtile. En produisant ce son, il 
prend conscience de l’univers en tant que non distinct de lui-même ( svâbhe - 
dena visvam parâmrsati). C’est là une prise de conscience active ( vimarsa ) 
sous forme de la Parole suprême. [Ce son] a pour nature une résonance 
subtile : ce qui résonne est aussi ce qui brille et palpite en tous les êtres 
vivants comme dynamisme vital (jïvakalâ ). » (p. 1 19) 

Jayaratha identifie en outre le bindu à la voyelle A « qui se tient dans tous 
les autres phonèmes comme leur âme » ( antaryâmitayd). En ce sens, il est 
divisé entre toutes les lettres. D’autre part, en tant que ‘divisé en haut et bas’, 
le bindu est présent chez tous les êtres vivants sous la forme des souffles 
vitaux prâna et apàna. C’est en cela qu’il forme leur dynamisme vital. 


40. Ce texte est également cité plus loin (si. 216-219) ainsi qu’au chapitre 29 (si. 141) où 
il est nommé Tattvaraksana et cité avec le Trisiromata. Utpalâcârya le mentionne dans sa 
Spandapradlpikâ sur la kârikâ 26. Cet ouvrage nous est inconnu. Ce pourrait être une 
œuvre du Trika. 

41. On envisage parfois les trente-six tattva constitutifs de la manifestation comme 
répartis en trois : sivatattva, formé par les quinze premiers (de siva à sadvidyâ ), vidyâtattva, 
groupant les sept tattva de mâyâ à purusa, et âtmatattva , vingt-quatre tattva, de prakrti à la 
terre. La triade siva-sakti-nara couvre de même toute la manifestation. 
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Dans les dix-huit stances suivantes (si. 114-131), Abhinavagupta s’efforce 
d’expliquer comment la Conscience suprême, transcendante, une (puisque 
telle est la nature du bindu), peut être en même temps présente dans la 
multiplicité de la manifestation cosmique et s’y diversifier empiriquement. 
La Conscience, Siva, est le Sujet conscient, connaissant, absolu. Mais toute 
connaissance est connaissance de quelque chose. Connaisseur et connaissa- 
ble sont donc nécessairement liés. Ainsi en est-il de Siva et de la manifesta- 
tion. 

114b- 116. Cette lumière existe en soi, totalement indépendante de la 
diversité — douceur ou amertume, blanc ou rouge, etc. — [propre à la 
manifestation]. Comme l’a dit le Maître : Ce que le soleil, la lune ni le 
feu n’éclairent, mais sans la lumière duquel soleil, lune ni feu 
n’auraient leur éclat, ce qui brille ainsi, c’est la Conscience. 

Le maître cité par Abhinavagupta, dit Jayaratha, est Krsna, qui dit 
dans la Bhagavad-GItâ : « Le soleil, la lune ni le feu n’éclairent ce [lieu] 
d’où l’on ne revient pas quand on l’a atteint : c’est mon suprême séjour. » 
Mais ce pourrait être aussi un texte upanisadique, telle la Svetàsvatara-Up. 
6.14. 

Abhinavagupta poursuit en montrant comment les délimitations extrin- 
sèques propres au monde manifesté modifient la lumière suprême en lui 
faisant prendre diverses formes, mais sans que cela affecte sa nature essen- 
tielle puisque tout ce qui est n’existe que par elle : 

1 17- 123a. La variété de la lumière, sa force ou sa douceur, vient de sa 
conjonction avec des conditions délimitantes extrinsèques (upâdhi) 42 
diverses, nées de la totale et toute-puissante liberté [de la Conscience]. 
La lumière solaire, intolérable à regarder, si elle tombe sur de l’eau, 
réjouit la vue : voyez la puissance des délimitations extrinsèques . 
[Mais] cette lumière du soleil, ou une autre, qu’affectent les conditions 
extrinsèques, a besoin [pour exister] de la lumière de la Conscience, 
celle du suprême Seigneur. 

Ce qui n’est que lumière clairement manifestée, on le nomme soleil. 
Ce qui, de l’objet à éclairer, ne verse que la portion essentielle 43 , on le 
nomme lune. Le soleil, dit-on, est moyen de connaissance (pramâna) et 
la lune est le connaissable (prameya ). Tous deux, quoique libres, sont 
cependant inséparables l’un de l’autre, car, ayant la nature [respective- 
ment] de sujet qui jouit et de ce dont celui-ci jouit, ils sont mutuelle- 


42. Ce terme philosophique important (en logique notamment, ou dans le Vedânta) vise 
chez Abhinavagupta (comme chez Bhartrhari) en particulier l’espace et le temps dont 
l’apparition fait apparaître dans l’Un la multiplicité. 

43. sârâmsa : sâra, essence, est ici à rattacher plutôt à la notion de liquidité, de fraîcheur, 
qu’à celle de ce qui est essentiel. La lune n’est pas plus essentielle que le soleil, mais elle est 
fraîche et sa lumière coule comme de l’eau. 
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ment tournés l’un vers l’autre. La forme flamboyante de la Conscience 
que l’on nomme « [celui] à l’éclat multicolore » ( citrabhânu , c’est-à- 
dire le feu) en procède. La nature réelle suprême du feu, c’est cela : celle 
du Sujet connaissant. 

La triade du soleil, de la lune et du feu ( sürya , soma, agni) est prise ici 
comme exemple des manifestations lumineuses de la Conscience suprême, 
pure lumière, au niveau du monde manifesté, domaine de la connaissance 
empirique. Ces trois luminaires sont aussi pris, en raison de leurs valeurs 
mythiques, comme symbolisant la connaissance, lumière qui va vers les 
choses (c’est le soleil), les objets à connaître, liés à la connaissance car ils 
n’existent que si on les connaît (c’est la lune), enfin le sujet connaissant limité 
où la connaissance empirique, limitée, rencontre, fusionne avec, les objets 
tout en les transcendant — c’est le feu. Ce feu, explique Jayaratha, est 
nommé « ‘à l’éclat multicolore’ ( citrabhânu ), car il est fait d’éclats ou de 
clartés ( bhànu ) qui sont autant de formes de la connaissance et du connais- 
sable et qui sont multicolores ( citra ). On dit ainsi : ‘Le feu nommé suci est né 
de la fusion unifiante ( samghatîàt ) de Soma et Sürya’ » (p. 127). 

On peut toutefois se demander comment le sujet connaissant limité, qui 
est conscience ( caitanya ), peut s’identifier par l’acte de la connaissance avec 
un connaissable qui par nature est ‘inerte’ (jada ). Abhinavagupta répond de 
la façon suivante à cette question : 

123b- 125a. La Conscience ( samvit ) elle-même, existant en soi et sans 
référence à rien d’autre qu’elle, quand elle s’identifie par l’efTet de sa 
liberté avec le connaissable, est appelée sujet connaissant. Celui-ci est 
de diverses sortes du fait des divisions du connaissable. C’est ainsi 
aussi que le feu, que nourrit la manifestation de la diversité provenant 
des choses qu’il doit brûler et qui, elles, relèvent du domaine de la lune, 
est appelé par le Seigneur « celui à l’éclat multicolore. » 

« On a ainsi établi que la variété des délimitations extrinsèques relevant 
du connaissable affecte le sujet connaissant, et que le connaissable ne peut 
pas briller séparément du sujet. Mais alors, comment cet état de sujet 
connaissant peut-il se produire dans la conscience lorsque celle-ci n’est pas 
au contact de la diversité [du monde] ? » (p. 129) Abhinavagupta répond en 
disant : 

1 25b- 1 27a. Le sujet connaissant est cet état de la conscience qu’exprime 
la pensée « je suis », indépendamment de toute référence aux moyens 
[associés au] connaissable, etc. On peut comparer cela à [la situation 
de] quelqu’un qui connaît les Écritures. En effet, celui qui ne serait pas 
connaissant par nature ( rüpatah ), mais seulement par expérience pra- 
tique [de l’objectivité], serait comme ne connaissant pas, car la qualité 
de sujet connaissant n’est pas de celles où il faut se référer à un objet de 
connaissance, pur ou autre. 
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Continuant de poser ce qui distingue la Conscience suprême, le Sujet 
absolu, du sujet connaissant limité, Abhinavagupta oppose l’acte de cons- 
cience (à ma rsa) « je suis » ( aham asmf) qui est, dit Jayaratha, prise de 
conscience synthétique du Je suprême ( ahamparâmarsa ), à la prise de cons- 
cience réfléchie de soi ( ahampratyavamarsa ) où le sujet empirique se connaît 
comme tel, dans son imperfection, par un acte de conscience discursif 
{yikalpa) analogue à celui par lequel il appréhende le monde extérieur. 
Citant U tpaladeva (ÏPK 1.6,1), Jayaratha remarque toutefois que la prise de 
conscience réfléchie de soi, tout en étant discursive, a pourtant pour essence 
la Parole qui est Lumière (prakâsâtmâpi vâgvapuh). La Conscience divine, 
elle, ne se réfère à rien d’autre qu’elle-même. Elle peut cependant connaître 
le monde « parce que le suprême Sujet connaissant porte en lui toutes les 
modalités de l’existence » (p. 130) : il en est d’elle comme de l’homme qui 
connaît les Ecritures : il les a en lui, faisant partie inséparablement de 
lui-même. Il peut s’y référer, mais il peut les négliger. Son existence ne tient 
pas à leur présence. Comme le disent les sloka ci-dessus, un sujet qui 
n’existerait que par référence à des objets ne serait pas un sujet : « le propre 
du [véritable] sujet connaissant (pramâtr ) est de n’avoir besoin de se référer 
à rien d’autre que lui-même ». (p. 131) 

127b- 128a. Quand on parle de l’état de sujet connaissant à ce niveau, 
[celui-ci n’y] résulte pas des aptitudes propres [au sujet limité]. Ce 
[niveau est celui] des critères de la connaissance. Il est l’œuvre du 
[suprême] Sujet connaissant qui [ontologiquement] le précède. 

A son niveau, le sujet limité, dit Jayaratha, a essentiellement pour apti- 
tude de distinguer entre les objets à connaître : c’est là le rôle de la connais- 
sance discursive. Ce sujet est l’œuvre (il est parikalpita) du Sujet suprême 
qui, « prenant [à ce niveau] la nature de la connaissance limitée, se manifeste 
de cette façon-là. C’est en effet le suprême Sujet lui-même ( parapramâtraiva ) 
qui, ayant par sa propre liberté occulté sa propre essence en faisant apparaître 
la connaissance limitée, va faire briller le connaissable dans la séparativite 
(prthag ullcisayet). (p. 1 32) Sa plénitude n’en est toutefois pas affectée : 

128b- 129a. Même quand elle jaillit ( ucchalanty api ) sous la forme du 
sujet connaissant [limité], du connaissable, etc., la Conscience, parce 
qu’elle est libre de tout écoulement temporel, reste toujours pleine et 
en acte ( uditaiva ) et dans sa parfaite plénitude. 

Même quand elle irradie extérieurement sous la forme des sujets limites, 
de l’objectivité, la Conscience est toujours présente à elle-même et en acte 
(uditâ, satatodita). Inaffectée par ce qu’elle manifeste, elle brille sans cesse 
dans un maintenant éternel. Elle est plénitude totale, c’est-à-dire, selon 
Jayaratha, qu’elle ne dépend de rien d’extérieur à elle puisqu’elle repose en 
son être propre {svâtmavisrcintirüpâ). Elle échappe donc à la temporalité qui 
limite et découpe toutes les activités de ce monde. Ainsi : 

129b- 130a. Une action, comme par exemple celle de la cuisson, étant 
soumise à la limitation temporelle, est liée à la durée : ne manquerait-il 
que son dernier instant, la cuisson ne serait pas réalisée. 


168 


LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 


« Ainsi, conclut Jayaratha, la réalité de la Conscience n’étant pas soumise 
au temps, même quand elle prend l’aspect du sujet connaissant [limité], de 
la connaissance et du connaissable, elle n’est jamais privée de sa carac- 
téristique principale, celle d’être pure Conscience » (samvidmâtralak- 
sana ) (p. 134), principe dont une conséquence supplémentaire va être 
exposée : 

130b-131a. De façon analogue, le fait que le principe de luminosité 
revête l’aspect de la lune, du soleil ou du feu ne porte nullement 
atteinte à sa pure luminescence originelle. 

Le soleil, la lune, le feu ont diverses valeurs symboliques ou concrètes que 
nous avons vues précédemment. Ils peuvent, dit ici Jayaratha, relever de 
l’univers « à exprimer » (vâcya), formant la réalité empirique. Mais on peut 
aussi les envisager comme relevant de « ce qui exprime » ( vâcaka ), c’est-à- 
dire de la parole créatrice, aspect sous lequel ils ne portent pas non plus 
atteinte à la pureté et à la plénitude de la Conscience. C’est ce que disent les 
stances qui suivent : 

131b-133a. La première forme de ces [phonèmes, que l’on a vus,] est 
brève. On la nomme soleil. [Leur forme] longue correspond à un repos 
et est due à l’effervescence et à la félicité [qui y sont associées]. Elle est 
appelée lune. Puis [la forme] dite allongée, venant après la félicité 
lunaire, faite de lumière, est appelée ignée par ceux qui connaissent les 
Écritures. 

Les voyelles brèves ( hrasva ), A, I, U, R, L correspondent à des formes très 
subtiles et lumineuses de l’énergie. Elles sont donc dites purement lumineu- 
ses et dès lors solaires. Leur durée est d’une more {matra). Comme on l’a vu, 
les voyelles peuvent avoir une forme « perturbée » ou « effervescente », de 
deux mores, moins subtile, correspondant à un état de « repos » ( visrânti ) 
car, étant longues ( dïrgha ), elles sont plus durables et l’énergie en quelque 
sorte s’y repose, ce qui est plaisant, d’où leur caractère lunaire. La lune, en 
effet, évoque le repos, la fraîcheur, la félicité 44 . Les phonèmes allongés 
( pluta 45 ), enfin, d’une durée de trois mores, sont, parce que plus longs, 
considérés comme « grossiers » ( sthüla ) et dès lors comme liés au moins 
élevé des trois « luminaires », le feu. Ce sont là trois aspects de l’énergie de la 
parole qui, en tant que telle, les transcende toutefois, notamment sous la 
forme du bindu, comme cela va être dit. 


44. La lumière fraîche de la lune, son lien avec la liquidité — son nom, soma, est celui du 
nectar — font qu’elle est envisagée comme un astre doux, plaisant, par opposition à 
l’ardeur du soleil et à la force cuisante du feu. 

45. Les trois termes : bref, long et allongé ( hrasva , dïrgha, pluta) sont des termes 
techniques de la grammaire sanskrite, exprimant la durée des voyelles, exprimée elle-même 
en mores {mâtra). La more est en principe la durée d’une voyelle brève. Les consonnes sont 
censées avoir une durée d’une demi-more (ardhamâtra) . 
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133b- 134a. Ce qui n’est que lumière, là où brillent ces trois manifesta- 
tions lumineuses 46 , est appelé bindu dans les Écritures. On le consi- 
dère comme le bindu de Siva. 

« Le bindu dont il s’agit ici est de même nature que le suprême Sujet 
connaisssant. Ce n’est pas celui que l’on trouve, au niveau du connaissable, 
dans les mantras. C’est pourquoi il est dit ici : ‘on le considère comme le 
bindu de Siva’. Celui-ci est le suprême Sujet connaissant libre, à la fois parce 
que sa nature est celle de la suprême Lumière indifférenciée et en raison du 
sens de la racine verbale VID 47 , comme on l’a dit plus haut. » (p. 136-137) 

Phonétique et cosmogonie étant imbriquées, Jayaratha (p. 137) fait 
remarquer que l’on peut se demander pourquoi il y aurait une prise de 
conscience phonématique ( varnaparàmarsa ) particulière au bindu, alors 
qu’à l’audition Yanusvâra n’est pas perçu comme différent de la nasale MA, 
qui fait l’objet d’un parâmarsa distinct. En effet, dit-il, quand l’objet a 
percevoir est différent, la perception (praîïti) que l’on en a est différente. 
Objection également valable d’ailleurs pour le parâmarsa et la perception du 
visarga , aspirée de fin de mot, par rapport à la consonne HA. Ce point est 
abordé dans les deux sloka suivants : 

134b- 136a. Ce dernier est autre chose que la lettre MA. Il n’en est en 
quelque sorte que l’ombre. Il en va de même pour les [phonèmes] RA, 
LA et HA par rapport aux phonèmes stériles et au visarga. Comme la 
lettre /, sous l’effet de l’ombre d’une portion du phonème RA, [devient] 
une autre voyelle, ainsi A, en absorbant une parcelle de MA et de HA 
tout en restant la voyelle A, [devient] deux autres [phonèmes]. 

Nous avons vu précédemment (aux sloka 78-80) l’apparition des quatre 
phonèmes « stériles », R, R, L, L, expliquée comme due au marquage ou 
coloration ( ârüsanâ ) 4S de l’énergie de volonté (I) par ce sur quoi elle portait, 
à savoir « l’ombre seulement » ( chàyâmâtra ) des lettres RA et LA. C est au 
même genre d’artifice qu’Abhinavagupta recourt maintenant pour exp i 
quer en quoi la résonance nasale, M, le bindu , et l’aspirée de fin de mot, e 
visarga, se distinguent respectivement de l’occlusive nasale MA et de 1 aspi 
rée HA , alors qu’elles ne s’en distinguent pas à l’audition, comme Jayara a 
le notait ci-dessus, p. 137. 

« De même, dit-il ici (p. 1 38), que la lettre /, sous l’effet de l’ombre de (ou 
« colorée » par) un fragment de la lettre RA, revêt la forme d’une autre 

46. dhâman : manifestation lumineuse de l’énergie, « a holder and container of 
nous potency » (J. Gonda, The Meuning of the Sanskrit Terni dhâman (Amsterdam, ) > 
voir aussi L. Renou, Etudes védiques et pâninêennes, I, p. 21. La notion de dhâman es 
importante. 

47. On fait traditionnellement dériver le terme bindu de la racine verbale VID, connai re, 

bindu étant parfois orthographié vindu, v et b étant interchangeables. Ce rattachemen a 
VID permet, comme ici, de dire que le bindu est le sujet connaissant présent dans ac e e 
connaître. w , 

48. Fait sur la racine RÛS, orner, couvrir, enduire, ce terme désigne 1 état de énergie 
quand l’objectivité qui y apparaît la marque, ou la colore, en en altérant en quelque sor e 
l’incolore pureté. 
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voyelle, stérile, ainsi cet A , quand il retient comme un élément délimitant 
extrinsèque ( upâdhitvena ) un fragment des lettres MA et HA, c’est-à-dire 
quand il n’est que le support de leur son ( srutimàtra ), se dédouble : il 
participe de deux prises de conscience [phonématiques] sous la forme du 
bindu et du visarga. Il le fait ‘tout en restant la voyelle A \ c’est-à-dire tout en 
conservant sa nature propre de Lumière incomparable ( anuttaraprakâsât - 
mako’pi), lui qui est le phonème primordial fait de l’énergie de la Cons- 
cience. » 


Dans les sloka 136cd-148ab, Abhinavagupta va traiter du visarga : de la 
nature de l’émission ou, plutôt, de celle de l’état émetteur ( vaisargikî sthitili ) 
qui est celui de l’absolu sans second, l’incomparable ( anuttara , donc A), état 
défini (si. 141) comme « la projection du Soi dans le Soi par le Soi ». Il en 
envisage en outre le sens et le rôle sur le plan humain. 

136b- 137a. Le désir qu’a en lui ce [phonème primordial, l’incompara- 
ble, A,] d’émettre [la manifestation] — ce que l’on a [précédemment] 
appelé [l’énergie], kaulikï, suprême, — c’est cela même qui, sous l’effet 
d’une effervescence ou perturbation, parvient assurément à l’état 
émetteur. 

« ‘Celle que l’on a appelée kaulikï , suprême’, c’est d’elle que l’on a dit plus 
haut (si. 67) : ‘la suprême énergie kaulikï, dont le Seigneur est inséparable’. 
Elle est le désir d’émettre, la prise de conscience active (vimarsa) indissolu- 
blement unie au suprême Sujet conscient. Elle atteint ainsi ‘assurément’, 
certainement, l’état émetteur, du fait ‘d’une perturbation ou effervescence’, 
laquelle consiste ici en ce qu’elle se tourne vers l’extérieur, ce qui, par l’effet 
de l’éveil progressif de la félicité, fait apparaître [en elle] un état de jaillisse- 
ment (procchalantïm sihitim ) s’étendant jusqu’au [plan de] l’énergie d’acti- 
vité. » (p. 139-140) 

A l’appui de son point de vue, Abhinavagupta cite le Trisirobhairavatan- 
tra (qu’il nomme Trisirahsâstra — on le nomme aussi Trisiromata), ancien 
tantra du Trika, connu seulement par des citations : 

137b- 14 la. Le Trisirahsâstra, à la fin du passage où est discutée l’omni- 
pénétration ( vyciptï ) des kalâ, dit : « La dix-septième kalà, par consé- 
quent, a pour nature l’ambroisie (amrtâkârarüpinï). Elle se répand par 
un mouvement [de dédoublement] du bindu, dont la nature propre est 
[l’émission] suprême-non-suprême. Lorsqu’elle s’abstient d’émettre ce 
qu’elle fera briller par toute chose, elle est la kundcilim sous forme 
d’énergie [quiescente] (saktikundalikâ), puis sous celle de souffle 
(prânakundalika), alors qu’au point extrême de l’émission elle est la 
kundalini suprême. On la nomme aussi ‘ciel de Siva’ et ‘lieu suprême du 
soi qui est le brahman . Les mouvements de l’émanation et de la 
résorption ne sont rien d’autre que l’émission du Seigneur. » 
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Le Trisirobhairavatantra ne nous étant pas parvenu, on ignore ce que 
contenait le passage dont Abhinavagupta, puis Jayaratha, citent des frag- 
ments. Du moins, la notion de kalà immortelle ou ambrosiaque ( amrtakalâ ) 
est-elle bien connue. Les kalà sont les « jours » lunaires, les tilhi, dont le 
seizième, nommé amâvâsya, est celui où la lune est invisible. Cette seizième 
kalà est, pour cela, considérée comme subtile et immortelle, comme ce qui 
permet à la lune de reparaître ensuite car elle lui est sous-jacente 4S> . De façon 
analogue, la seizième kalà de Siva, le visarga, permet de produire 1 univers, 
cependant que, subtile et immortelle, elle reste sous-jacente à tout le proces- 
sus cosmique. Plus subtile encore et inhérente à la seizième (et à toutes les 
autres kalà) serait une dix-septième kalà , dont la conception, on le voit, est 
antérieure à Abhinavagupta. 

Cette kalà , écrit Jayaratha (p. 141), est « la forme immortelle de l’énergie 
parce qu’elle parachève [la série des] seize kalà : l’organe interne, etc. , 
[mais aussi les seize voyelles liées au mouvement émanateur de Siva] et parce 
que, étant éternellement présente et en acte ( nityodiîâ ), elle ne disparaît 
jamais. C’est elle, immortelle, pure Conscience, que l’on nomme ‘Kauliki , 
‘suprême’, etc., ayant pour nature la moitié de la moitié de la lettre HA , 
qui est la dix-septième kalâ nommée amà[vâsyâ, ou amâkalâ]. » Il y aurai 
ainsi, selon Jayaratha, trois plans de l’émisssion : le plan suprême de a 
dix-septième kalâ, que nous venons de voir ; un plan ‘suprême-non- 
suprême’ où se manifeste effectivement la volonté émanatrice de la divinité, 
et un plan ‘non-suprême’ que nous retrouverons plus loin avec le phoneme 
HA. A ces plans correspondent trois aspects de l'énergie cosmique, la kun a- 
linî. Celle-ci a un aspect suprême, de pure conscience, où elle repose en e 
même ‘telle un serpent endormi’ : c’est la kundalinî sous forme de pure ene 
gie (sak ( ikimclalin T) . De là, elle atteint la ‘pointe première’ ( âdikoti ) de 1 f 1711 ? 1 ' 
sion où elle est tournée vers les modalités extérieures de l’existence : c ® s Vj 
kundalinï-souiïle (prânakundalinî ), sa première manifestation étant celle 
prôna. Elle retourne alors sur elle-même vers la ‘pointe terminale (on 
koti) de l’émission « où elle est tournée vers les modalités intérieures 
l’existence. C’est alors la suprême kundalinî. Conscience suprême reposa ^ 

elle-même, c’est la dix-septième kalâ, pure Conscience nommée ciel de iv< > 
etc. » Jayaratha cite alors les stances suivantes du Trisirobhairavatantra . ^ 

« Suprême, plan extrême du firmament de la Conscience, au-dela u Ç 
créé, à nul autre comparable, sans divisions, libre de toute activité cogn ^ 
état suprême où ne se trouvent ni mouvement, ni objets, ni existence, voi 
que Ton connaît comme étant le ciel de Siva, support de toute chose. Ce qu 1 
croît et fait croître 52 , subtil, demeurant en lui-même, on l’appelle le fo 
man. » 

49. Sur la notion de kalâ, voir Recherches, p. 79-81, ou Vâc, pp. 90-91 et 157-159. ^ 

50. Les seize tattva, de manas à Siva, achevant cette série dont elle est le.fonacme 

5 1 . hakàrârdhârdharüpinî : expression qui pourrait sembler désigner le b indu qui, or ^ 
d’un point, est la moitié graphique du visarga, lui-même envisagé comme étant la m 1 

la consonne HA. En fait, c’est, comme le dit ici Jayaratha, la pure résonance (nacamci t 
l’énergie sous-jacente à tous les phonèmes, la dix-septième kalâ.. f 

52. brhatvam brmhakatvam ca : la racine BRHIBRMH, croître, agrandu, or 1 1 : ■ 
celle du mot brahman (qui au sens littéral veut dire croissance, expansion), nom e ^ 
en tant que toute-puissance, que créateur. Le brahman est donc tout naturellemen , se 
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Jayaratha conclut (p. 143) en disant : « Ainsi, la Conscience, souveraine 
suprême, rassemble en elle l’apparition des mouvements de la manifestation 
et de la résorption de l’univers sous ses divers aspects : sujet connaissant, 
connaissance, connaissable. C’est pourquoi il est dit : ‘[tous ces mouve- 
ments] ne sont rien d’autre que l’émission du Seigneur’. » Le viscirga nous 
apparaît donc non pas seulement comme l’émission cosmique, mais comme 
la Conscience divine elle-même en tant qu’elle émet et résorbe les mondes. 

On pourrait toutefois se demander ce que la Conscience pourrait émettre, 
et où, puisqu’elle est la totalité de la réalité et omniprésente. Mais, va 
précisément dire Abhinavagupta : 

141b. L’état émetteur, c’est la projection du Soi dans le Soi par le Soi. 

« Cet état émetteur ( vaisargikï sthiti ) a pour caractéristique de causer 
l’émission et la résorption cosmiques. Cela est fait ‘par le Soi’ lui-même, en 
excluant donc tout recours à la nature (prakrii ) ou autre. Cela a lieu ‘dans le 
Soi’, donc en aucun temps ou lieu qui en soit en quelque façon distinct. Et 
c’est [l’œuvre] ‘du Soi’ seul, donc de nul autre que lui : sujet connaissant, 
connaissable, etc. C’est enfin une ‘projection’ ( ksepa ), qui est fulguration 
(parisphurana ) sous des formes extérieures ou intérieures au moyen des 
divers aspects de la manifestation. Par conséquent, seule la suprême Cons- 
cience, parfaite plénitude, sans référence à rien d’autre qu’elle-même, ful- 
gure sous la forme [des phonèmes] de KA à HA. » (p. 144) 

142. Ainsi émise, l’émission, quand elle se solidifie, est appelée ‘cygne’, 
souffle, consonne, occlusive. 

Le cygne {hamsa) serait ici la lettre HA. Le souffle ( pràna ) est le souffle 
vital et respiratoire qui, heurtant les organes de la phonation, fait apparaître 
les consonnes ( vyanjana ) ou occlusives ( sparsa ). Le plan de l’émission dont il 
s’agit ici est toutefois bien plus haut que le niveau vital, puisqu'il se situe en 
Siva. Mais il s’étend aussi jusqu’aux niveaux inférieurs du cosmos puisque 
l’émission est en réalité la totalité du cycle de la manifestation. D’où les trois 
sloka suivants : 

143. On nomme akula l’incomparable ( anuttara : A), réalité lumineuse 
( dhâman ) suprême. L’émission est ce que l’on nomme énergie kaulikï 
de ce Seigneur. 

144-145. La condition émettrice ( visargatâ ) de cette [énergie kaulikï] 
n’est autre que celle où elle jaillit en parcourant [les étapes allant] de la 
Félicité (A) jusqu’à l’énergie d’activité sous sa forme la plus manifeste. 
Telle est précisément l’étendue de l’émisssion : sa nature est d’être faite 
de tout ce qu’elle englobe. Ainsi en est-il de l’océan, qui n’est autre que 
l’infinie succession de ses vagues. 

Du plan cosmique, le TÀ va maintenant brièvement passer au plan 
humain : à une pratique yoguique sexuelle où le phonétisme indivis, la pure 

l’explication traditionnelle, ‘ce qui croît et fait croître’. 
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résonance ( nâdamâtra ) caractérisant le visarga va, sans perdre ses valeurs ni 
son symbolisme, se trouver dans une perspective differente. Abhinavagupta, 
dans le PTV, met les trois plans du visarga en correspondance avec la 
jouissance esthétique aussi bien que sexuelle où visarga s’entend comme 
éjaculation (du semen). Toute jouissance forte, de fait, qu’elle soit esthétique 
ou sexuelle, est effervescence ( ksobha ) de l’énergie. Celle-ci, à son point le 
plus intense, est visarga , lequel, dans sa forme cosmique suprême, est, 
comme on l’a vu, présence énergétique de la manifestation dans la Cons- 
cience divine. De façon analogue, sur le plan humain, le visarga, à la fois en 
tant qu’émission d’un son et que présence de ce qui est ainsi émis dans le 
cœur de l’émetteur, va apparaître comme une vibration phonique dont 
l’émission est liée à l’intense mise en jeu de l’énergie spirituelle et vitale 
humaine qui se produit lors de l’union sexuelle, laquelle, de ce fait, fera 
participer le yogin à la toute-puissance de l’énergie cosmique. D’où les deux 
sloka suivants : 

146- 148a. C’est pourquoi cette même émission, dynamisme de HA non 
manifesté ( avyaktahakalâ ), est appelée kâmatattva dans le Kulagahva- 
ra[tantra], qui dit : « Ce phonème non manifesté, présent dans la gorge 
de l’aimée, son pur ( dhvani ), échappant au contrôle de la volonté, qui 
n’est objet ni de méditation ni de concentration, si on rassemble sa 
pensée sur lui, on soumet aussitôt l’univers. » 

Ce phonème ( aksara ), dit Jayaratha (pp. 149-151), est incréé ( svayam - 
bhu), spontané {sa’haja), perpétuellement présent et en acte ( nityodita ), 
c’est pourquoi on ne peut ni le méditer ni se concentrer sur lui. C est la 
vibration subtile omniprésente, la réalité essentielle du souffle vital et 
cosmique (prànatattva ). Lors de la jouissance, dit encore Jayaratha, 
« quand, ne se contrôlant plus, l’amante s’enfonce dans la joie de l’amour, 
son sens interne (< antahkarana ) ne s’attachant plus à rien, ce son, quoique 
[éternel], naît dans sa gorge, s’enfle et devient perceptible. Bien que tou- 
jours en acte, il acquiert une existence spécifique. Quoique fait de son 
« non frappé » ( anâhaîa ), subtil, il apparaît de façon évidente dans la 
gorge de l’amoureuse et, s’enflant, [il forme le son] hâhâ. » Si toutefois 
un son perceptible est émis, ce qui naît en réalité ici, c’est une résonance 
subtile : le visarga qui est anackahakalà : le dynamisme phonétique 
sans appui vocalique de la lettre HA, pure aspirée, simple émission de 
souffle. Le yogin doit fixer sa pensée sur cet anàhatavisarga et le conce- 
voir comme allant et venant, au rythme de l’union sexuelle, de ses yeux 
à ceux de sa partenaire, selon qu’il est dit : « ceux dont la pensée est 
subjuguée par l’émission dans le plaisir le plus intense le récitent sans 
interruption dans la joie de l’union avec une femme aux membres harmo- 
nieux. Les maîtres du yoga, à l’esprit totalement absorbé en cela, parvien- 
nent à l’union suprême. » Ils sont maîtres du monde. Ce qui est atteint la est 
nommé kâmatattva, principe ou réalité du désir, lequel, dit Jayaratha, est la 
volonté (icchâ), cette pulsion créatrice première, pré-cognitive, qui est cela 
même que doit réaliser l’adepte de cet upâya , et dont il a l’expérience au plan 
humain dans l’union sexuelle quand il parvient à la réaliser et à la transcen- 
der de cette manière. 
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Nous retrouverons une expérience érotico-mystique analogue plus loin, 
avec la sifflante SA et le viscitattva. 


Abhinavagupta reprend maintenant le fil de l’exposé de la manifestation, 
avec l’apparition des consonnes : 

148b-149a. Ainsi, tout comme l’état clairement manifeste de l’émission 
[se trouve] dans le cygne ( hamsa ), ainsi un état [plus grossier] de 
l’incomparable (A), etc., [apparaît] avec [les consonnes] de KA à SA. 

Les voyelles — c’est-à-dire les énergies que sont l’incomparable {cinut- 
tara ), etc. — sont en effet ce qui fait apparaître les consonnes : « elles se 
manifestent ( avabhâsante ) sous la forme de la série des [consonnes] KA, 
etc. », dit Jayaratha (p. 152 J. 

149b- 150a. De l’incomparable (A) naît la quintuple série des gutturales 
( kavarga ). Les cinq énergies sont en effet présentes en chacune [des 
voyelles]. 

On explique que cinq consonnes (KA, KH A, GA, GH A, N) puissent naître 
de la seule voyelle A en rappelant la règle de l’omniprésence des divers 
aspects de l’énergie à tous les niveaux de la manifestation : sarvatra sarvam 
asti, « tout est en tout ». En l’occurrence, dans anuttara, A, qui est cit-sakti , 
énergie de conscience, sont aussi présentes les énergies de félicité ( ânancla ), 
de volonté ( icchâ ), de connaissance ou éveil ( jnâna — unmesa ) et d’activité 
C kriyâ ), d’où naissent chacune des cinq gutturales. 

La même règle explique l’apparition, à partir de quatre voyelles, des 
quatre autres séries de consonnes : 

149a- 153. De l’énergie de volonté (7) une et demeurant en sa forme 
propre vient la série des palatales, faite [elle aussi] des cinq énergies et 
devenant progressivement plus manifeste. 

De cette [même énergie] touchée par l’impureté du connaissable et 
ayant deux aspects (R et L), selon qu’elle est associée à un mouvement 
rapide ou lent, naissent alors les deux séries de consonnes : cérébrales 
et dentales. 

De l’énergie d’éveil (U) [naît] la série des labiales, avec lesquelles 
l’univers est achevé. Le connaissable, en effet, s’étend jusqu’au vingt- 
cinquième tattva. C’est parce qu’il est connaissable qu’on le dit mani- 
feste. Et tel est également le cas des consonnes. 

Le rattachement des occlusives gutturales, puis palatales, dentales et 
labiales, aux voyelles A, I, R, L et U s’explique par la phonétique tradition- 
nelle indienne 53 . C’est toutefois seulement le jeu métaphysique des énergies 
de Siva qui est ici invoqué pour le justifier. Dans cette perspective, la 

53. Sur ce point, voir Recherches, p. 237-38, ou Vcic, p. 308-309. 
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manifestation se poursuit du fait, avant tout, de la volonté divine ( icchâ -I), 
agissant d’abord dans sa pureté native, puis en étant en quelque sorte 
touchée par l’objectivité (c’est-à-dire par les consonnes) qu elle est en train 
de faire apparaître. C’est alors qu’elle agit, d’abord avec l'éclat, du feu, 
‘rapide’ comme la flamme, puis de façon ‘lente’ caractéristique de 1 élément 
terre. — Mais R, dans le premier cas, évoque RA, qui est considéré comme 
le germe ou la graine du feu ( agnibïja ) et L, de même, évoque LA, germe de 
la terre ( prthivibïjct ) — Après l’énergie de volonté, c’est celle d éveil ou 
connaissance (unmesa — U) qui agit, ce qui, tout en suivant les règles de a 
phonétique, est conforme à l’ordre d’apparition et d’action des énergies de 
Siva. Toutes les consonnes, de KA à MA, sont ainsi produites et, avec e es, 
les vingt-cinq tattva de la terre à purusa. Ces catégories de la manifestation 
apparaissent toutefois en Siva à partir de la plus basse, la terre, ce qui 
métaphysiquement paraît contradictoire. Mais cela sera justifié par e sys 
tème du reflet que nous allons voir plus loin : le reflet se produisant comme 
dans un miroir, l’image des tattva sera inversée : ils se retrouveront ainsi 
leur ordre normal, allant du plus haut au plus bas. 

Suivant l’ordre traditionnel des phonèmes du sanskrit, après les conson 
nés vont apparaître les semi-voyelles ( antahsthâ ) : 


154-157. L’énergie de volonté, qui est double : effervescente et non 
effervescente, lorsqu’elle se tourne vers un aspect différent de 1 energie, 
atteint la nature de [phonème] YA. 

Cette même [énergie de volonté], quand, marquée de façon soit très 
rapide soit durable par l’impureté du connaissable, elle se tourne vers 
une [énergie] différente, atteint l’état de RA et de LA. 

De la même manière, l’énergie d’éveil [,qui, elle aussi, est] dou e, 
allant vers une énergie différente d’elle, arrive à l’état de lettre VA, fl ul 


verse en pluie l’essence de l’émission. r . . , t 

La Volonté elle-même, associée à l’incomparable et à la Félicite^e^ 
appelée air quand cette union est rapide, feu lorsqu’elle brille, et e 
quand il y a stabilité. 


11 s’agit ici encore de montrer que les énergies de Siva, du fait ^ 
nature phonématique (A, /, U, R, L), peuvent, en se combinant entre e y] 
engendrer les semi-voyelles YA (I+A), RA ( R=R+A ), LA (L-L+A) e ^ 
( U+A ), quatre combinaisons phonétiques, d’ailleurs, où l’énergie la P 
haute, A, est subordonnée à celle de volonté (/, R, L), ce qui est phonetiq ^ 
ment nécessaire mais qui traduit aussi, métaphysiquement, une descen 
l’énergie divine vers la manifestation. En même temps que des pnone 
(auxquels correspondent des tattva), ce jeu des énergies fait apparai m 
catégories, aspects ou saveurs que l’on retrouve dans les descriptions m ^ 
nés des paysages comme du corps humain : sec, chaud, Iroi , ’ 

humide 54 . Les lettres YA, RA, LA, VA forment en effet respectivem 


54. Sur le lien du ‘p a y sa S c ’ intérieur et du paysage extérieur, voir, par exernp e, • 
Ramanujan, The Inierior Landseape (Delhi, Clarion Books, s.d.) ou Veena as, « 
digms of body symbolism : an analysis of selected thèmes in Hindu eu ture », m 
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l’initiale des bïja du vent, qui est desséchant, du feu, brûlant, de la terre, 
immobile, et de l’eau, qui est liquide, rafraîchisssante (ces bTja sont donnés 
habituellement sous la forme de VAM, RAM, LAM et VAM). 

158. Ces quatre [phonèmes] sont donc dits «situés à l’intérieur» 
{antahsthà 55 ) parce qu’ils se tiennent à l’intérieur des [énergies de] 
volonté, etc., étant situés à leur point d’achèvement. 

Les semi-voyelles sont situées ‘dans’ les énergies de volonté et d’éveil en ce 
sens qu’elles sont des formes prises par ces énergies sous l’effet des énergies 
transcendantes et de félicité (A et A), jouant ici le rôle de conditionnants 
extrinsèques ( upâdhi ). Elles sont ‘situées au point d’achèvement’ de ces 
énergies, dit Jayaratha, en ce qu’elles sont manifestées inséparablement du 
sujet connaissant qui les possède. 

Les quatre sloka suivants tentent de justifier métaphysiquement les règles 
phonétiques gouvernant le sandhi des voyelles : 

159-162. La conjonction de la Volonté, ou autre, avec une énergie sem- 
blable, effervescente ou non ( ksobhâksobha ), [donne toujours], dit-on, 
une [forme d’énergie] effervescente. 

Dans le cas toutefois [de la conjonction] de l’incomparable avec 
lui-même, deux possibilités existent : ou bien un Incomparable [s’unis- 
sant à un autre] sera capable d’engendrer la Félicité et dans ce cas cette 
conjonction [produira] manifestement une [énergie] effervescente. Ou 
bien le second Incomparable [joint au premier] ne pourra pas engen- 
drer [de Félicité] et il n’y aura alors pas d’effervescence, le résultat étant 
toujours l’incomparable. 

La forme longue d’une voyelle est considérée comme ‘effervescente’ ou 
‘perturbée’, l’énergie phonique y étant considérée comme plus intense, 
troublée ou effervescente. Phonétiquement, un I long ou bref, ajouté à / ou 
à /, donne toujours un / : l’énergie s’y accroît, devient ‘effervescente’. Dans 
le cas de A, toutefois, il arrive en sandhi interne (dans un mot) que deux A 
brefs donnent encore un A. De là les stances ci-dessus, transposant le cas au 
plan du jeu des énergies — ce dernier, en effet, ne doit jamais être en 
contradiction avec une règle de grammaire ou de phonétique ! 


L’exposé revient maintenant à l’apparition des phonèmes, avec celle des 
spirantes ( üsman ) 56 et, d’abord, des trois sifflantes SA, SA, SA : 

Burghart & A.Cantlie, eds., Indicm Religion (London, Curzon Press, 1985, pp. 180-207). Il 
y a là un trait fondamental de la pensée indienne, que l’on retrouve dans la littérature 
comme dans les rites. 

55. En réalité antahsthà signifie « situé dans l’intervalle », les semi-voyelles étant par 
nature intermédiaires entre consonnes et voyelles. 

56. Les spirantes comprennent les trois sifflantes et l’aspirée HA. (Le visarga est en fait 
aussi une spirante, mais le varnasamâmnâya le classe, comme on l’a vu, à la suite des 
voyelles.) 



177 


S ÂMBHA VOPÂ Y A 


163- 165a. L’énergie de] volonté étant soit sans objet, soit marquée par 
ce sur quoi elle porte et qui, lui-même, se divise en rapide et en stable, 
a ainsi trois états. 

Ce sur quoi elle porte est, en celle-ci, également triple : non éclos, 
éclosant et parfaitement éclos, sans jamais pourtant déchoir de sa 
nature propre. S’extériorisant, elle fait apparaître et projette par l’effet 
de son ardeur ( svosmanâ ), c’est-à-dire sous l’impulsion de sa propre 
liberté, les trois [sifflantes] SA, SA, SA. 


Les stances ci-dessus s’expliquent par le fait que l’énergie de volonté, 
icchâ, est le phonème I, lequel est considéré par les phonéticiens indiens 
comme palatal et, à ce titre, classé avec la sifflante palatale SA. L’énergie de 
volonté « marquée » par ce sur quoi elle porte est, on l’a vu (si. 150-152), R, 
or R est cérébral, comme la sifflante SA. On a vu aussi (ibid.) que 1 autre 
aspect de l’énergie de volonté ainsi marquée est L, or L est considéré comme 
dental, tout comme SA. Ces deux derniers aspects, enfin, sont respective- 
ment dits rapide et lent (si. 1 55). Ainsi la phonétique explique-t-elle le jeu de 
l’énergie 57 . 

Nommées üsman , ce qui signifie vapeur, ardeur, les spirantes ne naissent 
pas de l’association de A avec une autre énergie. Manifestées par leur propre 
ardeur, comme le dira le si. 179, elles sont vues comme issues directement de 
la libre volonté divine qui, d’elle-même, palpite et fulgure (prasphurita ) 
extérieurement. D’où leur lien direct avec l’absolu. Elles soulignent par leur 
nature la présence ardente, vivante, palpitante, de la divinité dans la mani- 
festation. C’est ce que va dire Abhinavagupta, en décrivant en outre, a 
propos de SA, une pratique érotico-mystique. 


165b- 167. C’est pourquoi tout l’univers brille clairement dans cette 
lettre SA. Les yogin la nomment amrta et lieu (ou gloire) 58 suprême. 
Ce suprême amrta [apparaît] au début et à la fin de l’effervescence et 
quand elle cesse, ainsi que dans le son sït 59 , dans l’expérience totale et 
directe du plaisir (sukhasadbhâva) , [puis] dans l’absorption (samâvesa) 
et dans le samàdhi. Cet [amrta] n’est autre, dit-on, que le suprême 
brahman indivis. 

Jayaratha souligne la valeur cosmique de la sifflante SA en rappelant que 
SA, en tant que premier phonème du mantra SAUH, est censé pénétrer 
( VYA P) trois des cinq sphères cosmiques (anda). Il est amrta, nectar 
d’immortalité 60 , « parce qu’il emplit et fait prospérer l’univers » (vis- 
vâpyàyakâritvât ) puisqu’il le crée, l’emplit et l’anime. C’est ce caractère 


57. Voir Recherches, p. 241-242, ou Vac, pp. 300-303. 

58. dhâtnan : voir ci-dessus, note 46, p. 169. . . . 

59. Selon Jayaratha commentant TÂ 5.142, sït est le son émis dans l’excès du p aisir 
érotique. Comme le son hàhâ, vu précédemment, c’est une émission spontanée correspo 
dant à un état de surabondance de joie. D’où le rapprochement de cet état avec 1 absorption 
mystique, le samàdhi. Sur le plan phonétique, sït est considéré comme S anacka , relevant e 
Y anàhatanâda. 

60. Sur amrta, voir les notes des si. .92 et 138 ci-dessus. 
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omnipénétrant de SA qui permet de le désigner comme visa, comme le fera 
le sloka suivant. Sur le plan des pratiques sexuelles rituelles — et ici Jayara- 
tha renvoie explicitement à Vàdiyâga, le « sacrifice primordial » décrit dans 
le 29 e chapitre du TÂ 61 — , S apparaît dans le sïtkâra, le son sït : sifflement 
qui se produit à trois moments différents de cette union, où il est émis 
comme un énoncé naissant de l’absolu et l’exprimant. Dans cette pratique 
de yoga sexuel, dit Jayaratha, « la surabondance de la plus haute félicité fait 
que, alors que l’on est d’abord tourné vers l’effervescence de la roue des 
organes sensoriels (qui sont intensément éveillés), s’élève le son sït (donc 
SA). Puis, en se reposant en ce point, on est absorbé dans le bonheur qui est 
fusion avec le Suprême {parasâmarasa). Quand on est fermement fixé là, on 
trouve alors la réalité même du suprême brahman , selon qu’il est dit : « le 
suprême brahman est sat 62 ... L’absorption en ce [brahman] est un état où, la 
condition de sujet connaissant lié au corps s’effaçant, émerge la connais- 
sance de la pure Conscience ( citpramâtrtâ ). C’est le samâdhi , fulguration du 
dynamisme de la suprême Conscience. » 

Pour l’assimilation de SA au brahman, Jayaratha, après avoir cité 
l’Upanisad : sarvam khalvidam brahma, s’appuie sur la Parâtrimsikà et son 
commentaire par Abhinavagupta qui, citant la BhG 17.23, explique que le 
« troisième brahman » (dans om tat sat) est sat, donc SA. 

C’est encore du caractère omnipénétrant de SA en tant qu’il est l’absolu et 
de son expérience dans la pratique sexuelle que traitent les sloka 1 68- 1 7 1 ab : 

168-17 la. Dans le glorieux Kulagahvara 63 , dont le nom répond bien à 
son objet : l’union totale de l’Énergie et du Maître de l’Energie, le 
Seigneur affirme : « Par amour pour Toi, j’ai révélé la réalité du poison 
( visatattva ), appelée ‘sans voyelle’, dont la forme est celle de la cavité 
du bec de corbeau et d’où sont exclues méditation et concentration ». 

La plénitude, la réalité du désir apparaît dans la fusion unifiante, et 
la réalité ambrosiaque du poison, quand disparaît l’état d’obscurité du 
sujet limité. Le poison étant énergie omnipénétrante obscurcit [en 
effet] l’éclat de ce qui n’est pas omnipénétrant. 

Kulagahvara veut dire « caverne (ou abîme, secret impénétrable, lieu 
inaccessible) de Kula ». Jayaratha explique toutefois ce titre et le si. 168 en 
disant : « Kula est l’Energie et Gahvara est Siva ; percevoir tous les deux 
dans l’unité est ce que l’on nomme kulagahvara ». Le bec de corbeau étant 
de forme courbe peut être pris comme représentant le tracé de la lettre SA en 
écriture devanâgarï 64 . 

61. Pratique érotique secrète accomplie avec une partenaire initiée ( düti ). Ce rite sexuel 
comporte l’émission de sït. Voir sur ce rite La Kundalinï , de Lilian Silburn. 

62. sat, l’être, est compris ici comme le son SA, d’où la possibilité de passer du sïtkâra à 
l’absorption en brahman. Le si. 167 ci-dessus affirme précisément l’assimilation de SA (ou 
plutôt de S) au brahman. 

63. Ouvrage déjà cité par Abhinavagupta, ci-dessus, si . 1 46- 1 47. Ce texte ne nous est pas 
parvenu. 

64. SA est parfois nommé dvikubja, la lettre « aux deux courbes », ou « à deux cornes », 
en raison de sa graphie. 
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SA (ou plutôt £ anacka : la sifflante sans voyelle d’appui) relève, dit 
Jayaratha, du son non frappé » ( anâhata ), au-delà de toute énonciation 
empirique. Comme il est au-delà de tout, illimité, éternellement présent 
et en acte ( satatodita ), il ne peut être objet de méditation ni de concen- 
tration mentale, « celles-ci ayant nécessairement pour support un objet 
limité ». 

La réalité du poison que symbolise S( A ) est celle de l’omnipénétration, le 
mot visa, poison, étant compris comme se rattachant à la racine VIS, entrer, 
pénétrer, au sens d’inhérence omnipénétrante (cf. l’anglais pervasion ). « La 
réalité du poison, dit ainsi Jayaratha, c’est la totale illimitabilité de ce qui est 
omnipénétrant ( vyâpaka ), état de Siva et Sakti inséparablement unis et que 
le yogin expérimente dans la fusion parfaite de l’union sexuelle. Le visatattva 
est à cet égard analogue au kâmatattva , le principe ou réalité du désir (voir 
si. 146, supra p. 173). L’un et l’autre relèvent en effet d’un plan supérieur ou 
du principe même du souffle (prânatattva ) animant les autres souffles. C est 
le ‘sixième souffle’, qui est la force cosmique apaisée emplissant l’univers. 
Toutefois, dit encore Jayaratha, le kâmatattva a ceci de particulier qu il est le 
souffle montant (prâna ), le visatattva étant le souffle descendant iapâna). 
C’est pour cela qu’ils sont respectivement les lettres HA et SA : le harnsa, 
‘cygne’, âme en même temps qu’énoncé du souffle. 

« Ainsi, ces deux [réalités], tout en ayant chacune leur particularité, ont 
cependant un trait commun : leur nature de souffle animateur, présente en 
chacune d’elles. On peut en cela les dire semblables. C’est pourquoi le 
Seigneur, comme on vient de le dire, a appelé le kâmatattva : visatattva. Ce a 
étant, pour le kâmatattva, la plénitude, c’est l’absence de toute tension vers 
autre chose que le repos en lui-même, sa réalité ( tattva ) étant sa nature 
suprême absolue, laquelle apparaît dans la friction unifiante, c’est-a-dire 
qu’elle devient évidente lors de l’effervescence de l’énergie au moment de a 
jouissance [sexuelle] mutuelle et partagée {parasparasâmarasya ). La rea 1 e 
du poison ( visatattva ), quant à elle, est celle de l’atome spirituel, 1 anu . e 
sujet connaissant limité au corps, etc., lorsque disparaît la limitation qui 
obstacle à l’activité de la vision 65 dans sa plénitude essentielle. Quand ce^ 
disparaît, quand apparaît la plénitude, la division en objet à connaître e 
sujet qui connaît ayant disparu, alors, dans la friction unifiante ( satngna .. ) 
[de l’union sexuelle], surgit la réalité ambrosiaque, plan du [total] épanouis 
sement ( vikâsadasa ) 66 . . 

La Déesse, toutefois, — et SA — ne fait pas qu’apparaître comme kama e 

kâkacancu ou kâkavaktra, le bec de corbeau, est une mudrâ faite en avançant les J e y res 
comme un bec et en énonçant S 1 anacka. Dans le PTV (p. 274) et la PTlv (p. 12), A una^ 
vagupta la décrit comme cumbaka (« baiser » : union de Siva et Sakti), comme r fP° s , . 
la lettre S anacka et absorption de soma ( soma = saha- U maya, donc âiva uni à Sakti) e ^ 
comme une ambroisie très froide, le souffle étant suspendu. Il s’agit donc là de yoga et un 
conception métaphysique, comme dans le commentaire ci-dessus de Jayaratha^ 

65. drkkriyâ : l’activité de la vision dans sa plénitude naturelle (svabhâvikapw na). 

la vision intuitive, le regard spirituel. Cf. le regard du Cœur, qui voit en esprit, c ez s 
Bernard. . au 

66. On trouvera un éclaircissement de ce passage et du passage précédent rea 1 

kâmatattva dans les explications données par Lilian Silburn au sütra 68 du 1 

pp. 109-111). 
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visa : elle existe aussi au plan transcendant, inconditionné, où rien ne la 
« colore ». Elle est alors « non colorée », niranjana : 

171b-172a. La gloire ( dhâman ) suprême est sans coloration. Sa réalité 
( tattva ) est porteuse de coloration. Elle est [dans ce cas] l’univers. C’est 
à partir de celle-ci que [tout] brille. 

La gloire (ou lieu) suprême est la sifflante SA. La « réalité » qui y 
correspond, où elle repose, est énergie d’activité et est considérée comme 
« colorée ». Correspondant à ce triple aspect, on a les trois énergies de 
volonté, connaissance et activité : c’est le « trident des énergies », donc le 
phonème AU, comme on l’a vu plus haut (si. 105-106) : 

172b- 174. [L’énergie de] volonté est le désir ; celle de connaissance est le 
poison ; la déesse activité est le sans-coloration. L’absorption (samâ- 
vesa) en cette triade est appelée Siva, Bhairava. Que sans cesse [l’on 
s’efforce d’y] parvenir, ont dit nos maîtres. Celui qui a pénétré le 
visatattva, ni esprit, ni poison, ni démon saisisseur [n’existent pour lui]. 
Seule fulgure [en lui], par la bhâvanâ, le « Je » absolu. 

« Celui qui, s’absorbant totalement dans le suprême Sujet conscient 
omnipénétrant et pour qui, par la pratique de la bhâvanâ, seule brille, dans 
la suprême indivision, le « Je » absolu (aham), pour lui, de ce fait, rien 
d’autre que cet état n’apparaît : rien qui puisse être cause de malheur. » 
(p. 173) 


Après cet excursus à propos de la sifflante SA, Abhinavagupta reprend le 
fil de l’exposé du varnaparâmarsa en revenant sur le fait que la sifflante 
cérébrale SA et la dentale SA sont considérées comme naissant de R et de L. 
Or comment ces phonèmes dits « stériles » pourraient-ils en engendrer 
d’autres ? Telle est la question que posent et à quoi répondent les sloka 
suivants : 

175-178. Si [on nous objecte] : « On vient de dire que [des phonèmes] 
naissent des phonèmes stériles : en quoi consiste alors la stérilité de ces 
derniers ? », nous répondons que rien ne naît des [phonèmes] stériles. 
C’est en fait l’énergie de volonté, effervescente, présente en [ces pho- 
nèmes], qui engendre ce qu’elle doit produire et qu’elle contient en 
elle-même sous la forme de ce sur quoi elle porte. Mais de ce qui se 
trouve ainsi en elle et qui fait qu’elle est marquée ( rüsanâhetuh ), il ne 
naît rien sinon l’impureté qui est son corps même. On sait que les 
phonèmes stériles sont des composés [nés de la conjonction [de l’éner- 
gie de volonté] avec le « marquage » dû au connaissable. Ils ne peuvent 
donc être ni cause ni lieu d’effervescence. 

On a vu précédemment (si. 78-91) que c’est l’énergie de volonté (icchâ) qui, 
devenue effervescente, fait apparaître R, R, L et L. Les ayant produits, elle 
demeure en eux, marquée par l’objectivité dont l’impureté lui donne en 
quelque sorte un corps, et c’est elle seule qui agit. « Rien, en effet, ne saurait 
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naître d’autre chose que de la Volonté, dont la nature est celle même de la 
Lumière de la Conscience. » (p. 175) 

Reprenant le fil de l’exposé de l’émanation phonématique et revenant aux 
spirantes, Abhinavagupta dit : 

179. Ces quatre phonèmes, étant manifestés par leur propre ardeur, sont 
nommés « ardeur » [ou vapeur] ( ûsman ) par Bhairava, l’Immacule. 

Les spirantes incluent les trois sifflantes et l’aspirée HA. Celle-ci, dit 
Jayaratha (p. 176), est née de l’incomparable (A). « Elle n’est en effet que la 
forme durcie ( âsyanam rüpam) du visarga qui est l’énergie de l’incompara- 
ble. » 67 Ces quatre phonèmes, ajoute-t-il, sont nés de leur propre ardeur, 
« c’est-à-dire par l’éclat ( tejas ) de leur nature propre, qui est liberté. Ils ne 
sont pas manifestés par l’incomparable < 
autres phonèmes : ils ne sont dus qu’à lei 
autres groupes de phonèmes, s’ils naissent 
l’incomparable, ou un autre, ne le font qu< 
autre énergie. » (p. 176-177) 

Voici maintenant un trait commun à toutes les consonnes : 


)u la Volonté comme le sont îes 
ir propre puissance, alors que les 
chacun [d’un aspect de 1 énergie], 
5 Dar suite de l’intervention d une 


180a. Les sages ont appelé les consonnes] de KA à HA réceptacles 
d’effervescence [ou d’agitation]. 

Dire des consonnes que ce sont des « réceptacles d’effervescence >> (ou 
agitation) revient à rappeler que ce sont des matrices iyonî), donc qu e e 
sont inférieures en statut aux voyelles, qui sont des germes ( bïja ). Dire que 
seuls ces derniers peuvent agiter ou rendre effervescent, c’est dire que seu 
ils ont un rôle actif. A cette règle, toutefois, le dernier phonème, K . > 
appporte une exception : 


1 80b- 181a. De l’union de l’une de celles-ci avec une autre matrice naîtra 
une autre effervescence. Le cinquantième phonème en est 1 exemp e- 

Ajouté aux quarante-neuf lettres du sanskrit, le phonème composé 
est produit, en effet, non à partir de l’union de deux voyelles, mais P ar 
conjonction de deux consonnes, KA et SÆ II est considéré, diLÎayara ^ 
comme la condensation ( pratyàhàra ) de ces deux lettres, pratyâhâta, 
grammatical, impliquant la présence de tout ce qui se trouve entre les ^ 
éléments ainsi « condensés ». Si l’on ajoute que KA, étant guttura , 
considéré comme animé ( anuprünita ) par A, et SA comme l’étant P ar 
visarga, forme « durcie » de HA, on a, avec KSA, un résumé de l’ensem e e 
la mâtrkci. KSA est parfois nommé kütabïja, ce qu’il faut compren m 
comme « le plus haut, le meilleur, des germes phoniques », ou comme ce ui 
qui est au sommet — en tant que point final d’une série. 


67. Les phonéticiens indiens considèrent en fait que A et HA sont t( \ US ,. eUX e j e 
phonèmes gutturaux, ayant donc le même point d’articulation. Cela permet de u q 
visarga, qui est une aspiration de fin de mot, est une énergie de l’incomparable, 
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L’exposé des cinquante aspects successifs du varnaparâmarsa s’achève ici. 
Abhinavagupta va maintenant (si. 181-199) traiter de quelques points rela- 
tifs soit à l’ensemble des phonèmes, soit à certains d’entre eux. 

Est d’abord abordé le cas des quatre semi-voyelles ( YA, RA. LA, VA) et 
celui des quatre spirantes (SA, SA, SA, HA) : 

181b- 182a. Les deux groupes de quatre [phonèmes], que précèdent les 
vingt-cinq [occlusives, sont associés] respectivement à la différencia- 
tion et la différenciation-non-différenciation. Le premier groupe de 
quatre [,en effet,] a pour rôle d’associer la Conscience à la différencia- 
tion. Le deuxième, de ramener la différence à l’indifférenciation. 

On a vu, de fait, que les spirantes émanent comme une ‘vapeur’ du fait de 
leur propre énergie, ce qui les rend proches de l’indifférencié. Plus proches 
des occlusives, les semi-voyelles relèvent du différencié. 

Abhinavagupta souligne maintenant le rôle essentiel, animateur, des 
voyelles : 

183b-184a. Cet ensemble des phonèmes [de KA à HA] est d’abord fait des 
voyelles. On le nomme consonnes (vyanjana : ‘manifestation’) parce 
que ces dernières tiennent à la manifestation perceptible ( vyakli ) des 
voyelles et qu’elles sont animées par elles. 

Les consonnes sont « d’abord » des voyelles en ce sens que ces dernières, 
apparues en premier, les font apparaître, les manifestent, puis demeurent en 
elles pour les animer. Leur nom, vyanjana, « manifestation », souligne le fait 
qu’elles sont manifestées par d’autres qu’elles, à la différence des voyelles qui 
« brillent par elles-mêmes » (svayam rcijante). Quant à la présence anima- 
trice des voyelles dans les consonnes, on en voit la preuve dans le fait que 
pour être prononçable une consonne a besoin d’une voyelle d’appui. 

Abhinavagupta revient ensuite sur la nature solaire et lunaire (déjà vue 
précédemment, aux si 120-123) des voyelles : 

184b- 186a. Parmi les voyelles, six seulement sont à l’origine de la suc- 
cession des phonèmes. Ce sont six divinités, ces principales [voyelles], 
et des rayons solaires. Mais comme il y a, parmi ces rayons solaires, des 
énergies (kalà) lunaires, ce sont les trois [voyelles] longues qui ont 
manifestement cette nature lunaire. 

On retrouve ici la prééminence déjà affirmée plus haut des six premières 
voyelles et, parmi celles-ci, des trois brèves, A, 1 1 1 U, qui sont solaires parce 
que brèves et donc plus subtiles. Alors que les longues, qui ne sont que des 
formes longues des brèves, leur sont en quelque manière inférieures. Mar- 
quant une sorte de repos (visrânti), elles sont lunaires (cf. si. 131-133 
ci-dessus p. 168). Mais la nature des voyelles longues est en réalité la même 
que celle des brèves et les deux séries sont liées : dans la mesure où les 
voyelles brèves sont mises du côté du sujet connaissant et les longues du côté 
de ce que celui-ci perçoit, le rapport de ces deux groupes de voyelles pourra 
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s’expliquer comme le rapport, lui aussi nécessaire, de l’objet connaissable au 
sujet qui le connaît : 

186b- 188a. La lune n’est en fait pas une autre chose [que le soleil] : 
l’objet de jouissance ( bhogya ) n’est pas différent de celui qui en jouit, 
lequel, possédant également en lui la modalité de l’objet ( bhogya - 
bhâva ), a un double état. Ainsi, le caractère d’objet dont on jouit (= de 
connaissable) d’une cruche n’appartient pas qu’à elle : il se trouve aussi 
chez le sujet connaissant. Le caractère connaissable ( bhogyatva ) d’un 
objet n’est donc en réalité que son existence [comme connaissable] 
dans le sujet connaissant. 

Décrire le rapport de l’objet à connaître — « ce dont on jouit » — au sujet 
qui le connaît comme consistant en réalité en ce que cet objet existe dans la 
conscience du sujet, les deux, donc, coïncidant ; dire, en somme, que c’est en 
réalité le sujet lui-même qui se manifeste sous le double aspect de l’objet et 
du sujet, c’est souligner la subordination de l’objectivité à la subjectivité. 
C’est, dans le cas présent, confirmer la subordination des consonnes aux 
voyelles. Plus généralement, c’est affirmer que ne peut avoir d’existence que 
ce qui est manifesté, en elle-même, par la Conscience divine. 

C’est ce même rapport de l’objectivité au sujet qui la domine que 1 on 
trouve dans le jeu des énergies faisant apparaître les diphtongues (et les 
semi-voyelles) : 

188b- 189a. L’Incomparable, atteignant l’état de friction unifiante du 
fait de [ses deux] aspects, de conscience et de ce dont celle-ci prend 
conscience 68 , devient alors objet de jouissance. Il en est de même de la 
Volonté, et ainsi de suite. 

Conformément à ce que l’on a dit au sloka précédent, l’incomparable aen 
lui un double aspect, de conscience et de ce dont celle-ci a conscience. Ces 
deux aspects se tournent l’un vers l’autre, dit Jayaratha, et fusionnent, ce qui 
fait naître la félicité ( ânanda ). Ce double aspect, c’est aussi deux fois la 
voyelle A. On a donc A . Les voyelles /et U se dédoublant et fusionnant de la 
même façon donnent / et Ü. 

Mais, si les énergies de volonté et de connaisssance (donc / et 60 peuvent 
avoir en elles-mêmes la double qualité de sujet et d’objet, elles ne peuvent 
qu’être du côté de l’objectivité du point de vue de l’incomparable, lequel 
vient en premier, ce qui fait que l’on aura A ou À plus / ou U , soit E et O. On 
a déjà vu cela précédemment {si. 93-95). Abhinavagupta y revient toutefois 
ici pour justifier par le rapport sujet-objet ce qu’il avait d’abord établi de 
façon différente. Il dit donc : 

189b- 190a. [Mais] quand les [énergies de] volonté, etc., deviennent 
objets de jouissance par rapport à l’incomparable et à la Félicite, ce 

68. parômrsyaparcimarsakabhâvaiah : c’est la condition de la Conscience lors des prises 

de conscience des phonèmes. 
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sont les diphtongues qui apparaissent, dont on a dit que la nature est 
celle du Sujet connaissant. 

C’est parce que l’incomparable, A, domine dans les diphtongues que leur 
nature est celle du Sujet qui jouit de la création, les énergies lui étant 
subordonnées : 

190b-191a. Seul le Dieu qui est Incomparable et Félicité peut être dit 
Sujet jouissant [de l’univers]. La Volonté, etc., ne relèvent que de 
l’objectivité. C’est pourquoi elles sont des énergies. 

On remarquera que la Félicité, ünanda, A , est associée à l’incomparable : 
elle en est en principe inséparable, ce qui n’est pas le cas des autres énergies. 
« L’objectivité (ou le fait d’être ce dont le Sujet jouit, bhogyatvam ) est la 
condition propre de l’énergie ( saktitvam ) », dit en effet Jayaratha (p. 186), et 
il cite la stance : 

« Ses énergies sont tout l’univers, mais le suprême Seigneur est le Maître 
des énergies. » 

On pourrait craindre qu’en affirmant la différence entre le Sujet et ce dont 
il jouit on n’aboutisse à une conception dualiste du monde. Il n’en est rien. 
L’objectivité n’existe en effet que par et en le Sujet connaissant. « Seul le 
Sujet se déploie », dit Jayaratha (p. 186). Il est un, même s’il possède de 
nombreuses énergies, ou s’il apparaît, comme ici, formé d’une triade éner- 
gétique, celle de l’incomparable, de la Volonté et de l’Éclosion ou Connais- 
sance (ou A, I, U). 

191b-195a. Si l’objectivité ( bhogya ) est fondue dans le sujet connaissant 
(bhoktr), c’est manifestement celui-ci qui existe réellement. L’essence 
des six est donc la triade de la Conscience, de la Volonté et de 
l’Éclosion. 

On nomme cette triade la suprême grandeur de Bhairava. On la 
célèbre comme la plénitude de l’énergie du suprême Seigneur. Tout 
étant enveloppé en elle, lui rendre hommage, c’est vénérer Celui qui est 
sans limites et qui possède toutes les énergies. Car rien ne peut circons- 
crire l’immensité [divine]. Qui pourrait limiter la puissance de Celui 
dont l’énergie est sans limites ? 

« Tout l’univers étant enveloppé dans cette triade ( trika ), celui qui 
demeure absorbé en celle-ci qui, au sens le plus haut, n’est que libre énergie 
( svâtantryasaktimâtra ), parvient grâce à cela, sans aucun effort, à l’absorp- 
tion dans la plénitude du Maître de l’énergie, [Maître et énergie] étant par 
nature inséparables. » (p. 188) 

195b- 196a. Donc, le Dieu incomparable, grâce à sa spontanéité totale et 
sans égale, en s’unissant à l’énergie émettrice, prend la forme de 
l’univers. 
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Mais dans ce cas, l’Absolu ne va-t-il pas cesser d’être un ? Objection à 
laquelle Abhinavagupta répond en disant : 

196b- 197. Ce faisant, le suprême Seigneur, dans la plénitude de l’énergie 
constituée par les cinquante prises de conscience [phonématiques], 
reste cependant un, étant conscience en acte ( vimarsa ) : là sont incluses 
toutes les autres énergies. Il faudra y ramener [aussi] la Déesse aux 
quatre-vingt-un pada. 


Malgré les cinquante prises de conscience phonématiques (varnapara- 
marsa ) qui ont fait apparaître les lettres de A à KSA, le Seigneur est resté un, 
puisqu’il est inséparable de son énergie. Mais ces énergies elles-mêmes sont 
unifiées en un seul acte de conscience (vimarsa), où la divinité se saisit 
elle-même en une seule prise de conscience. Cette unité, valable pour les 
cinquante varna , l’est aussi lorsque l’on compte les phonèmes selon leur 
durée en demi-mores ( ardhamâtra ), ce qui est une autre division décrite dans 
certains tantras et exposée dans le TÀ 6. 225-227 69 . 

Quant aux autres façons d’envisager la forme ou les niveaux de l’emana- 
tion phonématique, elles s’expliquent, nous dit-on, par l’intervention d élé- 
ments délimitants extrinsèques ( upâdhi ), c’est-à-dire, en fait, par le jeu de 
Bhairava et des plans de l’énergie — en l’occurrence, par les differentes 
façons dont les phonèmes s’y reflètent : 

198-200a. Lorsque [la manifestation] a pour nature essentielle un seul 
acte de conscience (< ekâmarsasvabhâvatve ), c’est Bhairava, la masse des 
sons (sabdarâsi). Quand s’y associe l’ombre de ce sur quoi porte cet 
acte de conscience (àmrsyacchâyayà), on a l’énergie et la mâtrkâ . Lt 
lorsque cette dernière se mêle et fusionne avec sabdarâsi , on a la mâlini , 
aux matrices mêlées [avec les germes]. Quand il y a, comme précédem- 
ment, une nonuple prise de conscience, [l’énergie] a pour nature les 
[neuf] groupements de phonèmes, séparément. Toutefois, si les actes de 
conscience sont posés un par un ( ekaikâmarsarüdhau ), elle est faite es 


cinquante [phonèmes]. 

Abhinavagupta résume ici les différents plans et aspects de 1 émanation 
phonématique. ? , 

Comme il le dit dans le PTV, « tous les phonèmes se trouvent d abor au 
plan de la Parole suprême sous un aspect non conventionnel, eterne , 
spontané et de pure conscience ; ...toute chose, en effet, ...se trouve sous son 
aspect suprême et immuable, où elle n’est que l’essence de l’énergie dans sa 
totale pureté, dans la Conscience qui est le Soi du bienheureux et vénérab e 
Bhairava » (PTV, p. 102). L’ensemble des cinquante phonèmes apparaît 
donc d’abord en Siva lui-même, où ils forment ce que l’on nomme la masse 
ou l’ensemble des (ou du) son(s) : sabdarâsi. C’est l’émission transcendan- 


69. Sur la division des cinquante phonèmes en quatre-vingt-un demi-mores, voir 
Recherches, p. 138-139 ou, mieux, Vac, pp. 163-165. On retrouve ces ekâsitipada ans e 
système des adhvan, avec le na vanâbhamandala du padâdhvan (cf. Recherches pp. 2 /6- 
Va c, pp. 353-355), où il s’agit toutefois des phonèmes d’un mantra et non de ceux u 
varnaparœnarsa. 
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taie où les cinquante prises de conscience phonématiques sont incluses dans 
un seul acte de conscience ( âmarsa ou vimarsa) relevant de la pure subjecti- 
vité divine. 

Cette masse des sons, toutefois, se reflète en l’énergie ( sakti ) où apparaiss- 
sent alors les linéaments, ou l’ombre ( châyâ ) de l’objectivité : des tattva que 
chaque phonème amène à l’existence. Ce reflet se produisant dans l’énergie, 
les phonèmes y sont sous leur forme énergétique. Ce sont les « mères » 
(mâtrkâ) des phonèmes 70 . Du point de vue des plans de la parole, on se 
trouve en pasyantî. 

Le troisième plan de la manifestation des phonèmes est celui de la mâlinî, 
où les phonèmes ne sont plus dans l’ordre du varnasamâmnâya , mais en 
désordre, voyelles (bïjâ) et consonnes (yoni ) étant mêlées, d’où le qualificatif 
de bhinnayoni qui lui est appliqué. Ce mélange est présenté dans le TÂ 
comme l’effet de la fusion ou interpénétration (samghattd) de sabdarâsi et de 
mâtrkâ (cf. plus loin, si. 232). Dans le PTV, une autre explication est donnée. 
Mais l’important est que, par le mélange des phonèmes, la mâlinî préfigure 
en quelque sorte le langage. Elle est d’ailleurs située sur un plan proche de ce 
dernier : celui de madhyamâ, la parole « intermédiaire ». Essentiel aussi est 
l’aspect énergétique de la mâlinî : le TÀ y revient plus loin (si. 233) en 
indiquant que l’interpénétration des voyelles et des consonnes que l’on y 
trouve est celle même de §iva et de Sakti, et qu’elle a donc la puissance 
créatrice la plus grande 71 . 

Voulant être complet, Abhinavagupta rappelle ensuite que les phonèmes 
se divisent aussi en neuf groupements, les varga (voyelles, cinq groupes 
d’occlusives, semi-voyelles, spirantes, KSA), et que la divinité, enfin, peut 
aussi prendre conscience séparément de chacun d’entre eux. 

On a là, à l’égard des phonèmes, autant de façons pour la Conscience 
divine de les faire apparaître. Mais il y a là aussi, pour l’adepte, autant de 
plans et d’aspects de la parole auxquels il peut accéder s’il parvient à 
appréhender non discursivement l’élan ( icchâ ) créateur divin 72 . 


LES MANTRAS ET LE VARNA PARA MA RS A 
L’énergie émettrice et les niveaux de la parole 

« Après avoir décrit [l’apparition et] la nature des cinquante phonèmes, 
pris séparément, puis envisagés globalement, [Abhinavagupta] va mainte- 
nant montrer que les mantras, etc., sont de la même nature que celle, que 
l’on vient de décrire, des phonèmes. » (p. 192) 

70. mâtrkâ est, dans les textes tantriques, l’appellation habituelle des cinquante phonè- 
mes. On en souligne ainsi l’aspect énergétique, créateur. L’imposition rituelle des phonè- 
mes, qui transmet leur force, se nomme mâtrkânyâsa. Voir aussi les Sivasütra et la Vimarsinï 
de Ksemaràja. 

71. Sur la mâlinî, voir Vâc, pp. 320-337 et J. A. Schoterman, The Satsâhosra Samhitâ, 
Chapters 1-5. (Leiden, Brill, 1982), notamment l’appendice II. 

72. Sur les niveaux et étapes de l’émanation, voir Recherches, pp. 243-260, ou Vâc, 
pp. 305-329. 
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200b-201a. Siva étant ainsi pénétré de résonance phonique ( nâda ) a 
pour nature propre la prise de conscience globale {parâmarsa ) [des 
phonèmes]. Agissant comme père et mère [du monde], il est l’Agent 
universel. 


Citant la stance : 

« A et HA, ces deux lettres ne font qu’un. Aucune division ne peut donc 
exister entre elles, pas plus qu’entre le vent et le ciel », 

Jayaratha précise que nâda, la résonance, s’entend ici comme HA, pho- 
nème dont la forme subtile est AH, le visarga. Mais Siva, le suprême, est 
aussi A, l’incomparable. Sa prise de conscience en tant que créateur de 
l’univers est dès lors « celle des lettres A et HA dont la nature est la suprême 
efficience des mantras ». C’est en tant qu’il est A et HA (c’est-à-dire impli- 
citement tous les phonèmes placés entre eux, donc tout l’alphabet) qu il est 
le père et la mère de l’univers. Père parce qu’il est A, Siva ; mère parce que 
HA se comprend comme visarga , lequel est l’énergie, féminine, émettrice de 
l’univers. 

Le sloka suivant précise cet aspect de §iva et dit qu’il est en fait le Je 
absolu, aham : 


201b-202a. Cette émission, qui relève de l’énergie, va ensuite, sous 
l’aspect du bindu de Siva, prendre en elle l’infinité de l’univers et 
retrouver ainsi la condition de l’incomparable. 

« Cette émission, donc — qui relève de l’énergie ( sâkta ) — , du suprême 
Seigneur Incomparable, fulgure d’abord sous la forme grossière des phonè- 
mes de A à HA. Puis ; par un mouvement de retour sur soi ( pratyâvrtta ), elle 
devient le bindu de Siva dont la nature est celle même du Sujet conscient, 
lumière suprême indivise. Formé ainsi de la totalité de ce qui exprime et de 
ce qui est à exprimer qu’il détient en lui, [le Seigneur] assume la nature de 
l’incomparable, c’est-à-dire la forme du bindu, dont la nature est celle de a 
lumière indivise. ...Ainsi se produit la prise de conscience globale du e 
absolu ( aham iti parâmarsa). C’est l’incomparable (A) lui-même qui, se an 
manifesté sous l’aspect énergétique de la lettre HA, repose ensuite en 
lui-même sous la forme de lumière indivise (M). » (p. 193 - 194 ) , 

La présence de l’univers dans cette prise de conscience du Soi ny 
introduirait-elle pas de la dualité ? L’objection est formulée et la réponse y 
est donnée comme suit : 

202-204. Cette prise de conscience globale que le Seigneur effectue en 
lui-même, dont l’essence est l’univers qui demeure en lui sans aucune 
délimitation, est, selon [certains], caractérisée par la présence de la dua- 
lité. [En fait, cette] prise de conscience de l’Omniprésent dans la non- 
dualité de Siva et de l’Energie, c’est-à-dire de l’incomparable et e 
l’émission, est, en raison de tout ce qu’elle contient, appelée Je abso u 
{aham). 

Abhinavagupta nomme Siva vibhu, l’Omniprésent, car il pénètre tout 
l’univers et car sa conscience est, sur ce plan-là, saisie globale de la totalité de 
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la manifestation, sans limite ni différenciation, puisque aucune dualité ne 
l’entache. Globale, cette prise de conscience est celle de Siva inséparable- 
ment uni à l’Énergie ( sakti ) en une fusion réciproque parfaite ( sâmarasya ). 
C’est celle ‘de l’incomparable et de l’émission’ en ce qu’elle englobe la 
manifestation (l’émission) et parce que, phonétiquement, elle va de A à HA 
(identifiable au visargà). Comme le dit Jayaratha (p. 1 95), c’est la Conscience 
pure, la fulguration du Soi, ce que l’on nomme le ‘Je’ absolu, aham, tel que 
le décrit Utpaladeva dans l’Ajadapramâtrsiddhi, 22 73 : « le repos en elle- 
même de la Lumière est ce que l’on nomme le ‘Je’ absolu » {prakâsasyàtma - 
visrântir ahambhâvo hi kïrtitah). 

Abhinavagupta précise alors ce qu’est cette saisie totalisante de l’Absolu 
par lui-même en tant qu’il détient en lui-même toute la manifestation, qui 
s’affirme dans le ‘Je’ absolu : 

204b-206. Cet épanchement, dont la nature est l’énergie, commence par 
l’incomparable (A) et se termine par HA. Condensant {pratyàhrtya 74 ) 
la totalité de l’univers, il se résorbe dans l’incomparable. Cet univers 
entier réside dans l’énergie, celle-ci, dans le suprême Incomparable et 
celui-ci en elle. Tel est en vérité l’emboîtement ( samputitàkrti 75 ) par 
l’Omnip résent. Ainsi s’opère l’emboîtement de l’énergie [que décrit] le 
Trikasàstra 76 . 

Ce sont en fait tous les phonèmes situés entre A et HA, formant l’épan- 
chement (prasrti ) de la manifestation, qu’inclut aham. Citant la règle de 
Pânini relative à la condensation (pratyâhâra ) 77 , Jayaratha (p. 197) nous 
dit : « cet épanchement allant de A à HA condense, prend en lui, tous les 
phonèmes depuis la Félicité (A ) jusqu’au germe ambrosiaque ( amrtabïja : 
SA) 78 . Cela fait, il se résorbe, il repose dans l’incomparable {A), réalité 
suprême, lumière indivise. Ainsi naît la prise de conscience d 'aham, le ‘Je’ 
absolu. » 

73. Ce texte est le premier des trois petits traités formant la Siddhitrayl, où Utpaladeva 
expose la doctrine de la Pratyâbhijnâ. 

74. Le pratyâhâra est un procédé grammatical consistant en une « condensation » en ce 
sens qu’il « condense » un groupe de phonèmes en ne mentionnant que le premier et le 
dernier, les phonèmes intermédiaires étant sous-entendus. 

75. samputïkrti, samputïkâra, emboîtement ou juxtaposition étroite, coïncidence com- 
plète. Le terme est appliqué dans le Trika, en particulier à la conjonction de âiva et de Sakti, 
chacun étant en l’autre. Il s’applique, dans le mantrakâstra , à Uemboîtement’ d’un mantra 
par des bïja, tracés ou énoncés avant et après ce mantra. 

76. Il s’agit de la Parâtrimsikâ, qu’ Abhinavagupta a commenté deux fois. Jayaratha (p. 
198) en cite le sloka 30 : « Là, le héros doit adorer l’émanation, puis le trône. Puis, ayant 
emboîté l’émanation, il commencera le sacrifice. » Nous renvoyons, pour ce texte, à la 
traduction italienne de R. Gnoli, faite sur une édition critique, également donnée (Rome, 
IsMEO, 1985), ou à celle, non critique, de Jaideva Singh, mise au point par B. Bâumer 
(Delhi, Motilal Banarsidass, 1988). 

77. Pà .1.1,71 : « Un phonème initial joint [dans un énoncé] à un exposant situé en finale 
[désigne en même temps que sa forme propre les phonèmes qui sont dans l’intervalle entre 
ledit initial et l’élément final » (traduction L.Renou). 

78. SA précède en effet HA. Sur SA, cf. si. 164-165, ci-dessus. 
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Il ne faut toutefois pas négliger le rôle de l’énergie dans ce processus 
intemporel car c’est en elle que la manifestation réside et car elle est 
inséparable du suprême Siva. D’où cette imbrication de Si va et de l’énergie 
décrite comme un emboîtement ( samputîkrti ), c’est-à-dire une coïncidence 
totale. « Ses énergies sont tout l’univers », disent les traités, qui disent 
aussi : « l’énergie n’est autre que le Détenteur de l’énergie. » Si le monde 
repose en l’énergie, celle-ci repose en l’incomparable. « Elle naît de l’incom- 
parable et c’est en lui aussi qu’elle repose. » Tout, donc, se ramène au 
suprême Omniprésent. Ce qu’Abhinavagupta exprime de nouveau en 
disant : 

207-208a. Tout l’univers brille dans l’énergie consciente 79 et elle y brille 
grâce à la Conscience. Ces trois [facteurs], s’unissant et se combinant 
par paires, forment l’unique et suprême nature de Bhairava, le ‘Je 
absolu. 

L’énergie consciente ( samvitti ), l’univers et la Conscience ( samvit ) sont 
considérés comme se combinant, fusionnant, pour donner le ‘Je’, l’unique, 
le suprême absolu « que rien ne peut susciter, à qui rien ne peut faire 
obstacle ». « C’est, précise Jayaratha, le suprême au-delà de tout, lieu ou 
tout repose, lumière éclairant la connaissance, le connaisseur et le connais- 
sable. Bhairava totalement lumineux (prakàsaikavapuh ) qui, dans sa pléni- 
tude, n’a d’autre référence que lui-même puisqu’il porte en lui la totalité du 
devenir. Sa nature est celle de la suprême Conscience en acte ( paravimarsat - 
masvabhâvâ). » (p. 199) 

Si toutefois Siva, l’Energie et la manifestation sont inséparables, l’Energie 
est partout présente dans son essence divine, qui est félicité. C’est elle qui 
anime l’univers et qui, en particulier, brille dans les circonstances où 1 être 
humain s’évade de son état ordinaire : dans toute émotion vive, par exemple, 
ou dans le cas de la jouissance esthétique qui, dans la perspective indienne 
telle que l’avait exposée notamment Abhinavagupta dans son commentaire 
du Natyasàstra, est proche de l’expérience mystique 80 . C’est ce qui est di 
ici : 

208b-210. L’énergie émettrice du Seigneur est partout présente de la 
façon que voici : c’est d’elle seule que procède tout mouvement dont 
l’essence est félicité. En effet, lorsque l’on perçoit un chant mélodieux, 
ou le parfum du santal, etc., l’état [ordinaire] d’indifférence s’efface et 
l’on éprouve dans le cœur une vibration qui n’est autre que ce que 1 on 
nomme énergie de félicité ( ânandasaktî ) : c’est grâce à celle-ci que 
l’homme est « doué de cœur » {sahrdaya). 

79. samvit tau : c’est l’énergie à son point le plus haut, présente en la Conscience et 

inséparable d’elle, point où elle n’est guère que conscience. , 

80. « Tout plaisir, même celui qui procède d’objets ordinaires, n’est au fond qu une 
parcelle de la félicité infinie du brahman , réalité sous-jacente aux divers états et constam- 
ment présente, bien que nous ne l’éprouvions que sous une forme impure et limitée » (Ci ian 
Silburn, Le Vijnânabhairava , p. 1 14). 
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« En pareil cas, donc, un être conscient, en présence d’une perception 
particulière : un chant ou autre chose, perd son indifférence ordinaire et, 
celle-ci disparue, s’identifie à cette [perception]. Alors, avec cette connais- 
sance, il ressent de cette manière en son cœur, lieu où tout repose, une 
vibration, une fulguration qui, selon ce que disent tous les traités, n’est autre 
que l’énergie de félicité. Ainsi le Vijnânabhairava : 

« Si un yogin se fond dans le bonheur incomparable éprouvé à jouir des 
chants et autres plaisirs sensibles, parce qu’il n’est plus que ce bonheur, 
[une fois] sa pensée stabilisée, il s’identifiera [complètement] à lui. » (il. 
73) 81 . 

« Cette jouissance a en propre de ne posséder aucun trait douloureux ou 
plaisant. Comme le dit l’îsvarapratyabhijnâkârikâ (1.5,14) : 

« Cette réalité absolue ( mahâsattâ ) fulgurante et vibrante, sans contact 
avec l’essence et le temps, est en essence, dit-on, le Cœur du suprême 
Seigneur », elle n’est que vibration fulgurante (parisphurana ). On la célèbre 
comme ‘félicité’, ‘prise de conscience vivant e’(vimarsa), ‘liberté’ (s vâtantryà) 
et par sa seule puissance tout être, même stupide, devient, dit-on, doué 
d’esprit. C’est pourquoi, dans la vie ordinaire, on dit de ceux qui sont aptes 
à une intense félicité qu’ils sont ‘doués de cœur’. Sans doute, tout le 
processus de l’univers est-il une expansion de l’énergie de félicité. On le 
réaffirme cependant ici parce que, dans ce cas, [cette énergie] est perçue avec 
une particulière clarté. » (p. 200-201) 

Si le déploiement de la félicité, caractéristique du visarga, se rencontre 
chaque fois que l’énergie fulgure dans le cœur, c’est que, dit Abhinavagupta, 
le visarga est de trois sortes, se produisant sur trois plans : 

211-219. Dans la première [émission], tout ce qui doit être émis l’est dans 
le feu de la vacuité : on l’appelle « repos de la conscience empirique » 
(cittavisrânti). Ensuite, l’objectivité visible, audible, ou autre, s’oriente 
vers la conscience de soi (svasamvidf). On appelle cette [émission] où 
fulgure l’énergie « réveil de la conscience empirique » ( cittasambodha ). 
Lorsque, enfin, les choses ainsi orientées s’unissent et fusionnent 
(samghatta), elles s’affermisssent dans le cœur. La conscience limitée se 
dissolvant, elles s’absorbent dans leur plénitude en Siva. Toute possi- 
bilité de limitation qui pourrait naître ultérieurement d’une orienta- 
tion telle que les précédentes ayant disparu, on a là l’émission suprême, 
celle de Sambhu, ce que l’on nomme « dissolution de la conscience 
empirique » ( cittapralaya ). 

La triple émission est ainsi décrite dans le Tattvaraksâvidhâna 82 : 

« Au centre du réceptacle du lotus du cœur, ces deux [éléments] 
fusionnent ; cette émission, que caractérise le repos de la conscience 

81. Traduction de Lilian Silburn, p. 114. On se reportera utilement au commentaire 
accompagnant cette traduction. 

Sur la jouissance esthétique telle que la conçoit Abhinavagupta, voir l’ouvrage déjà cité 
dans l’introduction (note 83, p. 40) de Masson et Patwardhan, Sântarasa and Abhinava- 
gupta' s Philosophy of Aesthetics ( Poona, 1969). 

82. Texte inconnu, déjà cité ci-dessus au sloka 1 12. 
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empirique, est appelée la dernière. La deuxième émission a pour 
caractère propre le réveil de la conscience empirique. En elle, l’univers 
entier, mobile et immobile, devenu un, se révèle. Lorsque la division en 
sujet et objet s’y produit en quelque mesure, on la dit douée de parties 
( sakala ) ; unie à Siva, on l’appelle indivise ( niskala ). La troisième 
émission est une appréhension plénière car elle est exempte de division 
en sujet et en objet. Subtile, ayant pour caractère propre la dissolution 
de la conscience empirique, elle est unification, connaissance intuitive 
(vijnâna), retirée dans le soi ( âtmanirvrta ). 

L’énergie se manifeste comme créatrice à trois niveaux. D’abord (ou 
plutôt, métaphysiquement, en dernier, comme le dit le texte cité ci-dessus) 
sur celui de l’être limité, Xanu, qui vit sur le plan de la différenciation, de 
l’opposition sujet/objet. Puis, à un niveau intermédiaire, sur celui de l’éner- 
gie, sakti, où la différenciation, l’objectivité, tend à perdre sa nature diffé- 
renciée en étant perçue comme de la même nature que la conscience. C’est le 
plan le plus élevé auquel puisse atteindre la conscience empirique reposant 
en elle-même. Enfin, il y a le niveau où toute la manifestation conflue dans le 
cœur, s’éveille à la Réalité, se fond en Siva. Elle est alors plénitude, pure 
conscience fulgurante ; c’est l’émission de Siva. 

La citation du Tattvaraksâvidhâna vient à l’appui de ce qu’a dit Abhina- 
vagupta, confirmant le rôle central du cœur. C’est encore pour conforter son 
point de vue qu’il va citer maintenant le Siddhayogesvarlmata, dont on sait 
que le TÀ expose la doctrine : cette citation rappelle d’une part que le 
visarga, englobant toute la manifestation, inclut phonétiquement tous les 
phonèmes, de A à HA ; d’autre part, que l’énergie phonématique est la 
kundalinï , l’énergie cosmique présente dans le corps humain : 


220-223a. Le Siddhayogesvarlmata décrit la même chose : 

« Le germe est ici la kundalinï ', principe de vie, faite de conscience. 
D’elle naît la triade du stabie, de la volonté et de l’éclosion, et de celle-ci 
tous les phonèmes. Â procède du phonème A et ainsi de suite jusqu au 
dynamisme émetteur ( vaisargikïkalâ ). Du visarga viennent [ensuite] les 
lettres de K A à SA. Car celui-ci est quintuple ; il est en effet le bindu, 
lequel peut être extérieur, intérieur, dans le cœur, dans la résonance 
(nâda) et au plan suprême : il pénètre entièrement [le corps] du cœur à la 
tête. » 

L’énergie émettrice du suprême Siva, rappelle Jayaratha (p. 207 sq.), est la 
kundalinï Dynamisme sous-jacent aux phonèmes, elle est partout présente. 
Source de toutes choses, « matrice du monde » (jagadyonï), elle produit les 
trois voyelles fondamentales, A, I, U, puis, à partir de là, toutes les autres 
lettres, comme on l’a vu. Le dynamisme émetteur (si. 221), précise Jayara- 
tha, c’est le visarga, suprême ou non suprême, car tout est né de lui « qui 
fulgure par toute la diversité des prises de conscience [phonématiques] ». 
« C’est lui, en effet, qui, un avec le suprême Sujet conscient et prenant en lui 
l’infinité des univers, fulgure intérieurement et extérieurement sous la forme 
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de tout ce qui va de A à HA et manifeste tout ce qui relève des trois plans de 
l’homme, de l’énergie et de Siva. » 

Assimilé au visarga est le bindu qui n’est autre, nous dit-on, que le suprême 
Sujet conscient. Énergie émettrice et animatrice suprême, ce bindu est 
déclaré quintuple, par quoi il faut entendre (Jayaratha, p. 210) qu’il est 
présent dans le cœur humain : c’est le bindu « extérieur », qui est en même 
temps « intérieur » en ce que sa forme extérieure repose sur son essence 
intérieure. « Dans la résonance ( nâda ) », il est l’énergie cosmique, laquelle 
s’intériorise « au niveau suprême », tout en étant « au plan suprême » en 
Siva. Tout cela fait cinq. Chez le yogin, ces cinq plans s’étagent dans les 
cakra, du cœur au dvâdasânîa . Jayaratha conclut son commentaire en disant : 

« L’énergie émettrice du suprême Seigneur, l’incomparable, après avoir 
manifesté l’aspect grossier de l’univers jusqu’à la lettre HA, repose ensuite 
en elle-même, dans l’incomparable, car elle ne déchoit jamais de son essence. 
Cette prise de conscience du ‘Je’ absolu, suprême efficience des mantras 
( paramantravïrya ), est le Sujet conscient lui-même, condensant en lui l’infi- 
nité de l’univers. C’est ce qu’exprime l’Ajadapramâtrsiddhi quand elle dit : 
« ce que l’on nomme état du Je absolu est le repos en elle-même de la 
Lumière consciente » (APS 22) ...Telle est la màtrkâ dans sa réalité la plus 
haute, ce que l’on exprime aussi en disant : « il n’y a pas de science supérieure 
à celle de la màtrkâ» (SvT 11,199). Aux yogins doués de connaissance 
parfaite, elle confère l’efficience ( siddhi ) pourvoyeuse de jouissance et de 
libération, cependant qu’à l’inverse elle ligotera par la force de la parole 
parlante les êtres attachés aux plaisirs et aux peines du monde. » (p. 211) 

La kundalinï n’est pas seule à être identique à la totalité de la Parole 
créatrice et libératrice. Tel est aussi le cas des mantras qui, rappelle Jayara- 
tha, sont mananatrânadharma, pensée et libération, ou pensée libératrice : 

223b. « Les mantras dépourvus du premier et du dernier [phonème] sont 
semblables aux nuages d’automne. » 

Pour Jayaratha, comme pour Abhinavagupta, le premier et le dernier 
phonème sont ici A et HA. Ils forment AH AM, le ‘Je’ absolu. Seuls, 
pensent-ils, les mantras animés par la totalité de la Parole, et où se produit 
une prise de conscience du ‘Je’ absolu ( ahamparâmarsa ) sont actifs. D’où la 
stance que voici : 

« Les mantras dépourvus du premier et du dernier [phonème] ne sont 
point nés de la matrice originelle. Ils ne réalisent rien. Ils restent improduc- 
tifs tel un nuage en automne. Comme la fleur céleste est sans fruit ; comme 
les cornes du lièvre, l’enfant d’une femme stérile, ô Déesse ! la virilité de 
l’eunuque, ou le brahmane sans feu sacrificiel : tout cela n’est et ne produit 
rien. De même, les mantras dépourvus du premier et du dernier [phonème] 
demeurent sans effet, comme l’eau d’un mirage pour qui veut boire. » 

Jayaratha renvoie ici au chapitre suivant, slokci 192-194 83 , sur la prise de 
conscience d ’aham comme source de l’efficience des mantras ( mantravïrya ), 
chose que doit avant tout connaître un maître : 


83. Ci-dessous, p. 246. 
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224-225. « Le trait caractéristique d’un maître est donc qu’il doit 
connaître le premier et le dernier [phonème]. Possédant cette connais- 
sance, il est, comme moi, digne d’être vénéré. Quelque verset, stance, 
etc., qu’il appréhende ainsi comme associé au premier et au dernier 
[phonème], il le voit comme un mantra. » 84 

Un tel maître, dit Jayaratha, seul et spontanément, connaît non seulement 
les mantras, efficience fulgurante de la suprême énergie, mais aussi toutes les 
autres formes d’expression verbale de ce monde : versets, etc. Tout ce qu’il 
énonce, « il le voit comme un mantra » car « la conscience qu’il a de tout 
énoncé s’accomplit sous la forme de la prise de conscience du Je absolu 
( ahamparâmarsa ) », or les mantras relèvent de ce niveau suprême. 
Abhinavagupta invoque ici, à l’appui de sa thèse, l’autorité de la tradition 
védique : 

226-227. Le suprême Seigneur a amplement exposé, dans l’upanisad 
nommée Aitareya, que la cause de l’univers est l’énergie émettrice. Le 
rouge, [dit-il,] c’est le feu. Sa vigueur a pour corps le soleil et la lune. Le 
suprême brahman, A, naît de leur friction unifiante. 

Le rouge, le flamboyant ( lohitam ), explique Jayaratha, est l’être lumineux, 
le pur Sujet conscient, dont la vigueur ( vïrya ), c’est-à-dire l’expansion, est la 
connaissance et le connaissable — soleil et lune — qui sont connaissance et 
activité. Par l’union de ces trois facteurs apparaît la réalité fulgurante, 
éternelle, du suprême brahman. Citant le passage de l’Aitareya Aranyaka 
auquel se réfère Abhinavagupta et selon lequel toute vie naît de l’union du 
sang de la femme (qui est feu) et du sperme de l’homme (qui est soleil), 
substances elles-mêmes issues de la digestion de la nourriture provenant des 
plantes (il y a donc là un cycle vital), Jayaratha mentionne l'usage rituel de 
ces substances dans l’union sexuelle que décrit le chapitre 29 du TA. On a a 
encore, souligne-t-il, une manifestation au plan humain de la réalité 
suprême, le brahman qui, nous l'avons vu, est aussi l’incomparable, A. Il cite 
ainsi (p. 217) F Aitareya Aranyaka 2.5,8 qui dit : « A est le brahman. Là se 
trouve le Je ( aham ) ». 

Poursuivant ce thème de la présence du brahman dans les choses de ce 
monde, Abhinavagupta ajoute : 

228-229. La suprême vigueur de ce [brahman] est faite de son, de tou- 
cher, de saveur, qui sont nourriture, car on en peut jouir, leur nature 
étant celle de portions (kalâ) des éléments grossiers. Un son suave, 
aussi, pour cette même raison, cause un accroissement de la vigueur. 

84. Ici se termine la citation du Siddhayogesvarïmata commencée au si 220. Ce même 
passage est cité par Ksemarâja dans la SSV 2,7, où il l’attribue au Siddhamrta, ce qui est 
probablement un autre nom du même tantra. 

Il n’est pas certain, au demeurant, que le tantra cité ait donné à l’expression âdimântyam 
le sens que lui trouve Abhinavagupta, la notion du ‘Je’ absolu, aham , lui étant peut-etre 
étrangère — c’est ce que suppose M. Dyczkowski, Stanzas of Vibration , pp. 44-47. 
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Et celle-ci, certes, est considérée comme suprême, pure, ayant pour 
nature le désir d’émettre. 

Tout le manifesté n’est qu’expansion énergétique ( sâktam sphârah ) du 
brahman, qui est partout présent. C’est pour cela qu’une sensation agréable, 
une jouissance esthétique surtout, fait vibrer la conscience et ouvre à 
l’absolu. Quand l’esprit s’absorbe en une telle sensation, dit Jayaratha 
(p. 219), il se produit une fulguration de la suprême conscience {para - 
samvidullâsa ) et il cite la stance du VBh, qui dii : 

« Si un yogin se fond dans le bonheur incomparable éprouvé à jouir des 
chants et autres plaisirs sensibles, parce qu’il n’est plus que ce bonheur, [une 
fois] sa pensée stabilisée, il s’identifiera [complètement] à lui 85 . » 

Mais la forme essentielle de l’épanouissement fulgurant de l’énergie, c’est 
le visarga, c’est-à-dire l’émission du sperme au plan de l’union sexuelle, mais 
d’abord et surtout l’expansion infinie de l’énergie divine omniprésente, que 
l’on retrouve à tous les niveaux du monde manifesté, d’où : 

230-231. Ce [ brahman ] est la force ( bala ), la vitalité (ojas), les souffles, la 
beauté. De cette vigueur 86 sont nées les créatures qui, dit-on, forment 
la vigueur des actes sacrificiels ou autres, lesquels forment celle de la 
pluie. Celle-ci [est la vigueur] des plantes, etc., qui, à leur tour, sont la 
vigueur de la vigueur, d’où proviennent les créatures. Ainsi l’universa- 
lité des formes se trouve-t-elle dans l’émission. 

Jayaratha cite ici l’Aitareya Âranyaka, 2.1,3 : 

« Puis vient l’émission du sperme. Le sperme de Prajâpati est, ainsi, les 
dieux. Le sperme des dieux est la pluie. Celui de la pluie, les plantes. Le 
sperme des plantes est la nourriture, dont le sperme est le sperme, dont le 
sperme est les créatures. » 

Il cite aussi Manu et la Bhagavad-GItâ : 

« L’offrande de beurre clarifié, jetée dans le feu de la manière convenable, 
s’élève vers le soleil [en vapeur] ; du soleil elle descend en pluie ; de la pluie 
naissent les végétaux alimentaires ; de ces végétaux les créatures [tirent leur 
subsistance]. » (Manusmrti 3.66) 

« C’est dans la nourriture que les êtres ont leur origine ; la nourriture, 
dans la pluie ; la pluie, dans le sacrifice. Il n’est pas de sacrifice sans les actes 
rituels. » (BhG. 3.14) 


Le TÂ revient maintenant à la cosmogonie de la Parole en en énumérant 
les trois niveaux résultant de trois prises de conscience ( parâmarsa ) différen- 
tes de la divinité 87 . 

85. Voir la traduction de ce passage, Le Vijhâna Bhairava, p. 114. 

86. vïrya : la vigueur, l’efficience et la force, ainsi que le sperme, la force virile reproduc- 
trice. Le sperme est ‘émis’ comme l’est le cosmos. Tous ces sens de vïrya sont présents ici. 

87. Sur les trois niveaux de l’émanation de la Parole, on se reportera au chapitre 5 des 
Recherches, pp. 243-260, ou de Vac , pp. 305-329. 
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232-233. On l’appelle ‘ensemble des sons’ ( sabdarâsi ), ainsi que mâtrkâ. 
On la nomme aussi mâlinï , lorsque les éléments effervescents et ceux 
ainsi agités s’entrepénètrent. La mâlinï , dont la beauté est celle de 
l’émission produite par la compénétration des germes et des matrices, 
énergie suprême, est décrite comme ayant l’univers pour forme. 

« Cet ensemble ( râsi ), dit Jayaratha (p. 222), est la cause, indivisible de 
nature, des sons grossiers, divisés, formant les mots et phrases [du langage]. 
La mâtrkâ , elle, est ainsi nommée par les êtres enchaînés car, sous sa forme 
propre, elle est [leur] mère inconnue, comme l’a dit [la Paràtrimsikâ] : 

‘De tous les mantras et de toutes les vidyâ, ô Glorieuse ! cela a été appelé 
la matrice, dans tous les tantras, toujours.’ (PT 8-9) 

« Ainsi montre-t-on les deux appellations âgamiques de l’énergie emet- 
trice sous sa forme non effervescente due à ce qu’elle demeure seule en 
elle-même. Mais elle a aussi un autre nom quand elle est rendue efferves- 
cente ou agitée ( ksubdhâ ). C’est pourquoi on a dit : ‘lorsque les éléments 
effervescents, etc...’ Les éléments qui sont agités sont les matrices (y ont) , les 
agitateurs, effervescents, sont les germes ( bïja ). Leur condition est, dans ce 
cas, de se trouver associés à une agitation qui est un mouvement (lolibhâva) 
dont la nature est celle d’une friction unifiante mutuelle ( parasparasatp - 
ghatta ) . Il en résulte que les matrices y sont brouillées, c’est-à-dire separees 
les unes des autres par les germes — les matrices étant les consonnes. » 
Résultant de l’union créatrice des voyelles et des consonnes, c est-a-ai 
en réalité de Siva et de Sakti, la mâlinï représente phoniquement un aspect 
particulièrement puissant, efficace, de la Parole ; d’où, dit Jayaratha, sa 
beauté, son insurpassabilité ; d’où aussi le fait qu’elle ait l’univers pour 
forme. ^ . 

Mais, pourrait-on objecter, si seule la Conscience est, puisqu’il n existe e ^ 
dehors d’elle rien dont on puisse avoir conscience, puisque même biva^ 
Sakti ne lui sont pas extérieurs, comment peut-on parler d’une chose e 
que la mâlinï comme ayant l’univers pour forme ? Leur serait-elle ex e 
rieure ? D’où les deux stances suivantes expliquant que c’est la Conscience 
elle-même qui est indissolublement Siva et Sakti, ou prakâsa et vimarsa, qtn 
manifeste son état créateur de couple sans que cela affecte en rien sa par 
et unique totalité. Elle apparaît alors aux yeux du fidèle comme la Dees 
suprême, maîtresse et destructrice du temps. Métaphysiquement, la prise e 
conscience réfléchie d’elle-même par le suprême est le ‘Je’ absolu, aham, a 
totalité divine incluant le monde : 

234-235. Cette [Conscience], en vérité, est unique, réalité suprême, 
« Attractrice du temps ». S’unissant avec le Détenteur de l’Énergie [et 
ainsi en quelque sorte] avec la dualité, elle accède à l'état de coup e 
( yâmala ). 

La prise de conscience réfléchie (pratyavamarsa ) de ce couple est le 
‘Je’ absolu, totale plénitude qui, par sa liberté intrinsèque, mam es e 
en lui-même la diversité. 
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Cette manifestation de l’univers par le ‘Je’, la totalité divine, se produit 
par l’apparition des plans ou niveaux de la parole qui naissent du plan 
suprême, celui de parâvâk. On revient donc à la cosmogonie de la parole \ ue 
non plus comme déploiement des phonèmes, mais comme celui des niveaux 
où ceux-ci se déploient, depuis la Voyante jusqu’à l’Étalée : 

236. Quand elle manifeste la diversité, elle s’exprime en une triple forme 
(vapus) qui porte les noms de Voyante (pasyantî ), de Médiane (mcid- 
hyama) et d’Étalée ( vaikharï ), qui est grossière. 

« Elle, c’est-à-dire la prise de conscience globale (parâmarsa) [de la 
suprême Conscience] dont la nature est le ‘Je’ absolu et dont la forme est 
celle de la parole suprême. [L’Étalée] est dite grossière afin de montrer que 
les deux autres plans de la parole sont [respectivement] subtil et suprême. La 
Suprême ne se réfère à rien d’autre qu’elle-même : c’est en cela qu’elle est 
suprême. Quand cette suprême Souveraine désire, par l’effet de sa liberté, 
apparaître en une forme extérieure, mais sans faire [encore] naître la multi- 
plicité liée au procès de ce qui exprime et de ce qui est à exprimer {vâcycivâ- 
cakakrama ) — car l’éclat de la pure conscience ( cit ) y domine toujours — , 
elle est ce que l’on nomme la Voyante, car elle est une forme du Sujet voyant. 
Ensuite, le niveau de la parole médiane est exprimé quand prédomine le 
regard, qui est intermédiaire, médian, entre le Sujet voyant et ce qui est vu. 
C’est un plan où, quoique le procès associé [au discours] fait de ce qui 
exprime et de ce qui est à exprimer, commence d’apparaître de façon 
différenciée, [la parole] demeure cependant intérieure au seul intellect 
( buddhimâtranisthà ) sous une forme à la fois manifeste et non manifeste. 
Après quoi, quand prédominent l’objectivité et la manifestation évidente de 
la multiplicité résultant du fait que règne désormais le procès [temporel] des 
phonèmes, associé à la présence des organes de la phonation, des points 
d’articulation et de l’effort articulatoire, [la parole] devient tout à fait solide 
et étendue et on a ce que l’on nomme l’Étalée. Voilà en quoi consiste la 
triplicité dans la manifestation de l’univers 88 . » (p. 225-226) 

Abhinavagupta montre maintenant que le triple aspect — subtil, médian 
et grossier — de la parole se retrouve en chacun de ces trois plans. Cela 
permet d’expliquer aussi bien la présence des niveaux supérieurs dans ceux 
situés plus bas (ce qui, les rattachant à l’absolu, fonde leur validité et fait 
saisir leur genèse) que le fait que le yogin (ou même tout être sensible, « doué 
de cœur », sahrdaya ) puisse atteindre, à partir de sons perceptibles, un état 
d’absorption ( âvesa ) ou de ravissement ( camatkâra 89 ). Il envisage pour cela, 
successivement, l’aspect grossier, puis subtil, puis suprême, de chacun des 
trois plans. 

88. Le système des plans ou niveaux de la parole, de para à vaikharï, est décrit de façon 
détaillée dans le quatrième chapitre, pp. 141-182, des Recherches, ou dans Vâc, pp. 166-222, 
« The levels of the Word ». 

89. camatkâra est l’état de ravissement, d’émerveillement extasié, que l’on éprouve 
devant la Réalité suprême. C’est, dit Abhinavagupta dans l'ÏPVV 3.251, un état de repos en 
soi-même indépendant de toute autre chose : svâtmany ananyâpeksa visramanam. Cet état 
caractérise aussi, selon l’Abhinavabhâratî, la jouissance esthétique. Cf. ci-dessus, TÂ 1,54 
et 82-86, le commentaire et la note afférente. 
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237-24 la. La nature de chacune de celles-ci est également triple, étant 
[elle-même] grossière, subtile et suprême. Ainsi, la Voyante grossière 
est une résonance ( nâda ) ayant la finesse et la beauté d’une série de 
notes de musique, sans aucune division en phonèmes, ou autre. La 
douceur [que l’on trouve là] est une énergie où seule règne l’absence de 
toute division [en éléments distincts. En effet,] la présence distincte [de 
sons] nés du choc de l’air sur les organes de la phonation, etc., est dure. 
Celui qui s’absorbe en un tel [son], résonance proche de la Conscience, 
obtient rapidement de s’identifier à celle-ci en raison de cette identité 
de nature. On dit de ceux qui ne s’identifient pas [ainsi à la Conscience], 
de ceux qui ignorent l’immersion du corps, etc. 90 , ou qui, immergés, 
conservent la conscience [empirique], qu’ils sont « dépourvus de 
cœur ». 

Jayaratha précise que le yogin absorbé dans la douceur du nâda, réso- 
nance en tant que son pur, originel, indivis, jouit d’un état fait de conscience 
(. samvinmayïbhâva ). Il renvoie à ce propos au sloka 73 du VBh qu’il avait 
déjà cité, p. 219 (cf. p. 194, ci-dessus). Seuls «ceux qui ont un cœur» 
connaissent une telle expérience. 

Est décrite maintenant la forme grossière de madhyamâ , la Médiane, plan 
intermédiaire entre le manifesté et le non manifesté : 

241b-244a. Le son ( dhvani ) provenant d’une chose telle qu’un tambour, 
ou autre, qui est à la fois distinct et indistinct, relève de la parole 
médiane sous son aspect grossier. Il y a, dans la Médiane, un élément 
d’indivision. Aussi éprouve-t-on également pour elle de l’attirance. 
C’est parce qu’elle est faite de sons (svara) non divisés qu’elle est très 
séduisante. Il y a en effet de la non-division ( avibhàgâmsa ) en tout état 
paisible. Cela se voit dans le cas du rythme ( tâlapcitha ). On trouve en 
effet une satisfaction complète dans [une musique où] les sons sont non 
manifestés. 

Ce qu’éprouve ici l’auditeur est de nature fine mais d’un niveau moins 
élevé qu’auparavant. Il s’agit d’un plaisir apaisé, dans la sérénité, dont la 
cause est dans le caractère « indistinct » de ce plan médian, dû, précisé 
Jayaratha (p. 229), à ce que l’on n’y trouve pas de division, notamment pas 
celle en phonèmes, mots et phrases, caractéristiques du langage articule, 
dont le plan est décrit dans les versets suivants. (11 peut nous paraître 
surprenant que la douceur, la sérénité, l’indistinction soient considérées 
comme caractéristiques des percussions. Mais c‘est que l’indistinction 
s’oppose au caractère ‘distinct’ de la parole parlée.) 

244b-245a. La cause de l’apparitjon des phonèmes sous leur aspect 
[empiriquement] manifesté est l’Étalée grossière, dont le rôle est essen- 
tiellement de produire les phrases, etc., [du langage]. 

90. dehâdinimajjana : l’immersion, la plongée, de l’être empirique — le corps comme le 
psychisme — dans la Conscience, où il se fond dans le ravissement. 
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Les trois formes de parole que l’on vient de voir étant des formes mani- 
festes, parce que « grossières » ( sthüla ), elles sont nécessairement précédées 
d’une forme plus subtile, où la parole tend vers l’expression, où elle est 
volonté manifestatrice ( icchà ), et qui elle-même se fonde sur un plan 
suprême, inconditionné, qui n’est que conscience. On retrouve ainsi à l’inté- 
rieur de chacun des trois plans de la parole les trois niveaux par lesquels 
celle-ci passe pour aller de l’absolu au monde manifesté. 

245b-248a. L’intention qui, dans chacun des trois niveaux de la parole, 
précède leur état grossier, voilà ce que l’on nomme leur état subtil : 
«j’émets une note », «je chante doucement », «je dis une parole » : 
ces trois intentions 91 différentes sont tout à fait perceptibles. [Quant à] 
l’état inconditionné précédant chacun des [états subtils], c’est la triade 
suprême, c’est Siva ; sa nature est celle de la Conscience suprême. 

« L’état inconditionné ( anupâdhimant ) de ces trois intentions : le désir de 
chanter, etc., dit Jayaratha, c’est la réalité de la conscience ( samvittcittva ), 
première pointe (pürvakoti) de la volonté, forme première dépourvue de 
l’élément colorant que forme le désir de chanter, etc. Tel est le plan suprême, 
à trois aspects, [de la parole]. Mais si la réalité de la Conscience est dépour- 
vue de tout élément contingent, elle ne saurait se diviser. Comment peut-on 
alors dire qu’elle a trois aspects ? C’est pourquoi il est précisé qu’elle est 
Siva, que « sa nature est celle de la Conscience suprême », ce qui veut dire 
que chacun des trois états de la parole brille inséparablement de Siva qui 
n’est qu’une forme suprême de la Conscience. C’est ce que dit l’ïsvarapra- 
tyabhijnàvimarsinî : 

« L’ensemble des êtres ne brille qu’en tant que demeurant dans le Soi 
du Seigneur. Sans celui-ci, il n’y aurait aucune prise de conscience de la 
volonté ( icchàvimarsa ). » (ÏPV 1.5,10 ; p. 232). 

Revenant aux trois énergies à l’œuvre dans ce procès de la parole, Abhi- 
navagupta retourne à l’émanation phonématique avec le rôle des trois 
voyelles brèves de base, A, I, U. Celles-ci, quand elles sont effervescentes, 
donnent naissance aux trois longues, A, I, Ü, ce qui fait six. Apparaîtront de 
là, enfin, l’ensemble des douze voyelles 92 et diphtongues, les quatre rétro- 
flexes étant exclues : en ne retenant que douze phonèmes, on a le nombre des 
Kâlî, reprises par Abhinavagupta au système Krama (comme le note Jaya- 
ratha, p. 236) en tant qu’aspects de la conscience 93 . 

248a-253b. Quand apparaît cette division, trois énergies principales 
[sont à l’œuvre] : l’incomparable ( anuitara , A), qui est suprême, la 
Volonté ( icchà , /), suprême-non-suprême, et l’énergie d’éclosion 

9 1 . anusamdhâna : ce terme peut, dans d’autres contextes, désigner l'examen, le projet, la 
fixation de l’attention. Mais ce sont des états d’esprit supposant toujours un lien entre un 
esprit et ce qu’il observe, un rapport à quelque chose, une visée intentionnelle et concen- 
trée ; on ne s’y éloigne donc que peu du sens ici donné à ce mot. 

92. Comme nous l’avons vu précédemment, on compte parmi les voyelles (svara) les 
deux signes accessoires, bindu et visarga, ainsi que les diphtongues. 

93. On verra exposé le système des Kâlî au chapitre 4. 122-181 et au chapitre 5. 26-42. 
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( unmesa , U), appelée connaissance, non suprême. De leur effervescence 
naissent six consciences, qu’on a déjà dites et qui sont sans tache. De la 
compénétration ( samâvesa ) de celles-ci, produite par l’énergie d’acti- 
vité, [viennent] les douze consciences déjà nommées en qui l’univers 
s’achève. Celles-ci forment la principale roue de l’énergie du Dieu des 
dieux. Ainsi celui-ci, Bhairava, est-il la plénitude de l’énergie. Elles 
sont parfois nommées Kâlikâ, parce qu’elles sont connaissance et 
impulsion et que, leur nature étant celle de la prise de conscience 
globale {parâmarsâtmaka ) [de l’émanation], elles sont associées à 
l’émission ou projection [cosmique]. 

Jayaratha rappelle ici les cinq valeurs données traditionnellement à la 
racine verbale KAL considérée comme présente dans le nom de Kâlï, point 
qui sera développé dans le chapitre suivant (TÂ 4.173 sq., voir infra p. 241 
sq.). 

255-259a. La roue d’énergie de ces [Kàlï] produit [toutes les autres 
roues], depuis celle à un rayon jusqu’à celle à soixante-quatre ou a 
mille rayons. Les âgamas leur donnent divers noms, selon leur activité. 
Elles doivent aussi être [diversement] adorées selon qu’elles se mani- 
festent dans la dualité, la non-dualité, ou de façon mixte. Tout cela est 
longuement exposé dans le Traisirâsa[tantra] 94 . On n’en traitera donc 
pas ici, car ce serait trop long et hors du sujet. 

Ces [énergies] étant sans tache, pures, sont dites ‘non redoutables 
(i aghora ). Elles engendrent les [énergies] ‘redoutables’ ( ghora ) et ‘très 
redoutables’ ( ghoraîara ) et ont la même nature qu’elles. On les trouve 
aussi dans l’émanation, la permanence et la résorption cosmiques et 
dans ce qui transcende ces trois conditions ( upâdhi ). Elles se divisent 
ainsi en de nombreux aspects. 

On notera, ici encore, ce trait généralement indien de la divinité (particu- 
lièrement sensible dans le cas de Kâli) de pouvoir être aussi bien redoutab e 
qu’adorable. On remarquera aussi que les fonctions cosmiques des Kâlï sont 
qualifiées d'upâdhi, de conditions contingentes, extrinsèques, délimitatnces. 
Ce sont en effet des modalités particulières, limitées par rapport à 1 état 
inconditionné de l’indicible ( anâkhya ) qui les transcende. « Ce qui trans- 
cende le triple conditionnement que forment l’émanation, etc., dit Jayaratha 
(p. 238), c’est l’indicible. » Sur ce point, Abhinavagupta ajoute ce qui suit : 

259b-260a. L’état qui transcende les conditions est double, disent [nos] 
maîtres : soit que ces conditions n’y apparaissent pas, soit qu’elles s y 
éteignent. 

94. Abhinavagupta appelle aussi ce texte Trikasâra, Trikatantrasâra, Traisirasamata, 
etc. C’est le texte habituellement appelé du nom de Trisirobhairavâgama ou Trisiromata, et 
qui est l’ouvrage le plus souvent cité dans le TÀ. Il ne nous est pas parvenu. 
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« Dans la première pointe (prâkkotau ) [de la Conscience], explique Jaya- 
ratha (p. 238), ce que l’on a, c’est la réalité suprême, pareille à un océan sans 
vagues, et c’est à partir de celle-ci, quand par l’effet de sa liberté intrinsèque 
elle se tourne vers l’extérieur, que les conditions contingentes apparais- 
sent. » 

Quand, d’autre part, la conscience, divine ou humaine, retourne à l’indi- 
cible, tout ce qui relève du manifesté n’existe plus car il est annihilé : il 
‘s’éteint’. 

Pour l’être humain, cette extinction des conditionnements cosmiques et 
mentaux peut se faire de deux façons : 

260b-262. La façon dont elles s’éteignent est double : paisiblement ou 
par une maturation forcée ( hathapâka ). Celle-ci se distingue par un 
insatiable appétit pour tout dévorer, sa nature étant celle d’un flam- 
boiement ininterrompu. Cette troisième [voie], celle de la maturation 
forcée, qui brûle le combustible de la différenciation, est [particulière- 
ment] digne d’être enseignée. 

Toutes choses jetées violemment dans le feu intérieur de notre 
propre conscience abandonnent leur différenciation en alimentant sa 
flamme de leur propre énergie. 

La voie paisible est celle, douce, du service du maître spirituel par le 
disciple initié, avec l’accomplissement de tous les rites. Elle ne fait pas 
disparaître avant la mort les états conditionnés. Elle convient à ceux qui ne 
bénéficient que d’une faible grâce divine ( mandasaktipâta ). 

Ceux qui ont reçu une grâce intense ( tïvrasaktipâta ), par contre, suivent la 
voie de la maturation forcée qui détruit sans tarder tous les conditionne- 
ments. Elle se distingue par un insatiable désir de faire disparaître ( gràsa ) 
complètement ( alam ) l’émanation : l’absorber en soi. « C'est en réalité là ce 
que l’on nomme Bhairava-le-Dévorateur ( alamgrcisabhairava ), dit Jayaratha 
(p. 240), qui, par sa nature de flamme, dévore tout combustible de son feu 
continuel. La maturation (pâka ) effectuée par le feu de la conscience (cida- 
gni) se fait ainsi de façon forcée, violente ( hathci ) et instantanée, sans durée 
temporelle. De cette façon se trouvent transcendées les trois conditions que 
sont l’émanation, etc. » 

Si toutes choses peuvent être ainsi brûlées dans le feu de la conscience, 
ajoute Jayaratha (p. 242), c’est parce que leur nature essentielle est celle 
même de la Conscience : elles brillent en elle, l’alimentant de leur énergie. 

Abhinavagupta nomme cette voie la ‘troisième’, car il compte comme une 
première voie le cas où les conditions délimitantes n’apparaissent pas 
(si. 259) : c’est la pure conscience originelle sans discursivité. 

Quant à l’effet de la maturation forcée : 

263-264. Dès que la nature différenciée des choses est dissoute par cette 
maturation forcée, les divinités de la conscience ( samvittidevatà ) 
savourent l’univers transformé en nectar. Une fois assouvies, elles 
identifient à elles-mêmes le dieu Bhairava, firmament de la Cons- 
cience, reposant uniquement dans le cœur, plénitude. 
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Par ‘savourent l’univers transformé en nectar’, il faut entendre que les 
Kâli, maîtresses des organes des sens — c’est-à-dire l’adepte lui-même ainsi 
divinisé — prennent conscience (parâmrsanti, dit Jayaratha, p. 242) de 
l’univers comme pénétré de, identifié à la suprême conscience. C’est en ce 
sens aussi qu’elles sont ‘assouvies’, n’ayant nul autre besoin. Bhairava, lui, 
« demeure uniquement dans le cœur, y reposant dans l’unité de la prise de 
conscience de l’essence. Il est ‘plénitude’, n’attendant rien d’autre que lui. 
Dieu, réalité unique resplendissante, Bhairava est le ‘firmament de la Cons- 
cience’ : la Réalité suprême, pure, suréminente Lumière. [Les Kâli] fulgu- 
rent, identifiées à Lui. » (p. 243). 

Identifiées à Bhairava, ces Kâli sont cependant duodécuples. Libres éner- 
gies, leurs activités sont celles des organes des sens, qu’elles animent. Dans 
leur mouvement, elles se multiplient, s’épanouissent, éclosent ou se replient 
telles des lotus, dit Jayaratha. Abhinavagupta précise à leur sujet : 

265-267. Ces [divinités], bien que dans l’indifférencié, se révèlent cepen- 
dant sous des formes multiples suivant le rôle ou l’activité qu elles 
assument, selon leur dénomination, ou le culte qui leur est rendu. 
Selon qu’elles se reploient ou s’épanouissent, ces déesses apparaissent 
diversement divisées : une, deux, trois, quatre, cinq, six, sept, huit, 
neuf, dix, onze, treize, seize, jusqu’à dix-huit et plus. 

Mais en voilà assez sur ce sujet ! Revenons à notre thème principal. 

Ce thème, c’est la voie de Siva — de Sambhu, le Bénéfique — , le s âmbha- 
vopâya. « Il s’agit essentiellement du reflet de l’univers dans la Conscience 
( visvacitpratibimba ), dont la nature est triple, comme on l’a dit. Ceux qui s y 
exercent obtiendront rapidement de connaître la Réalité indifférenciée. » 
(p. 245). 


CONCLUSION. SUR LE REFLET ET LA VOIE DE SIVA 


268-270. Celui à qui l’univers — toutes choses en leur diversité 
apparaît comme un reflet dans sa conscience, voilà vraiment 
rain universel. Possédant ainsi une prise de conscience globale indiffé- 
renciée et toujours en acte ( avikalpah sadodayah parâmarsah ), il est, lui 
et nul autre, marqué du sceau de la voie de Siva ( sâmbhavopâyaniu - 
drità). On a déjà décrit cette prise de conscience de la plénitude du Je 
absolu ( pürnâhantaparàmarsa ) : tout ce qui n’est pas elle mantra. 
mudrâ, adoration — n’est rien. 

« Pour celai — sâdhaka 95 ou autre — qui a reçu une grâce ûneuoc, 
l’univers fait des sujets connaissants et du connaissable, cet ensemble dans sa 

95. sâdhaka est pris ici au sens technique de disciple ayant reçu la sâdhakadîksà, ce qui en 
fa*t normalement un bubhuksu, les autres étant les diverses sortes de mumuksu , du putraka 
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diversité et ses divisions, brille comme un reflet dans le Soi, pure Conscience, 
telle une ville reflétée dans un miroir, qui en est à la fois séparée et insépa- 
rable 96 . Il se révèle comme n’étant rien d’autre que le Soi. Celui qui [perçoit 
cela], en vérité, est le ‘Souverain de l’univers’, car il brille (= il existe) en unité 
complète avec le Seigneur, Lumière suprême. Pour lui, la multitude des 
choses apparaît telle un reflet, et seul fulgure le ‘Je’ absolu, qui est la nature 
profonde de cette multitude de modalités d’existence. Sa prise de conscience 
est ‘toujours en acte’ ( satatodita ) : c’est une vision immédiate du Soi. Lui 
seul est ‘marqué du sceau de la voie de Siva’, c’est-à-dire fixé, établi, car il est 
établi en ce que peut lui apporter la voie qui lui est propre. On a déjà 
expliqué 97 ce qu’est cette prise de conscience du ‘Je’ ( ahantâparâmarsa ) qui 
est plénitude car emplie de toute la diversité de l’univers. Dans cette voie de 
Siva, les mantras, les mudrà, les rites, etc., ne sont rien d’autre que cette prise 
de conscience de la plénitude du ‘Je’ absolu : ils brillent indifférenciés d’avec 
le Soi, le suprême sujet conscient. Celui qui demeure en cette condition 
suprême n’en a donc aucun besoin. » (p. 246-247) 

271-277. Qui jouit continuellement de cette absorption indifférenciée 
( samâvesam nirvikalpam) accède à la nature bhairavienne, synonyme 
de libération en vie. Celle-ci doit, ici, être envisagée à partir du point où 
elle en est [effectivement], à savoir seulement esquissée, point où il faut 
encore distinguer entre moyen et but. Dans le chapitre précédent, il n’y 
avait même pas d’embryon de différenciation car, dans la non-voie, qui 
est libéré ? et comment ? [Ici, par contre,] en cette prise de conscience 
globale indifférenciée (nirvikalpe paràmarse) nommée voie de Siva, 
l’éveillé doit fixer son esprit sur les cinquante distinctions précédem- 
ment énoncées. Voyant la terre réfléchie sans différenciation ( avikalpe - 
na...pratibimbitam) dans son propre soi, il atteint la nature bhaira- 
vienne. La même procédure [doit être suivie] pour les autres [tattva], 
l’eau, etc., jusqu’au tattva suprême, qu’il faut se représenter (parikal - 
pitam) comme Siva, transcendant tout ce qui pourrait le voiler, omni- 
pénétrant, libre, omniscient. Voyant aussi celui-ci réfléchi dans le 
miroir incréé et sublime de la Conscience, [l’adepte], qui n’a plus 
aucune pensée dualisante, devient lui-même Bhairava. 

La voie de Siva, à la différence des voies suivantes, n’exige pas d’effort 
intellectuel complexe, ni de pratiques rituelles : il suffit de s’y absorber dans 
la réalité indifférenciée. Contrairement toutefois à Yanupâya décrit au cha- 
pitre deux, où la libération est immédiate et définitive, il y a ici une voie à 
suivre à partir du point de développement spirituel où l’on se trouve. 
Abhinavagupta la résume ci-dessus en se référant implicitement à la descrip- 
tion qu’il en avait donnée dans le premier chapitre ( sloka 171-213), où il 
reprenait le système des cinquante âvesci du deuxième chapitre du M VT. « Il 

à l’âcâ rya, cherchant seulement la libération et non les pouvoirs (ou les pouvoirs et la 
libération). 

96. Voir ci-dessus, notamment, les sloka 22-23. 

97. Notamment aux sloka 202-207, ci-dessus. 
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faut se représenter chaque tattva, dit ici Jayaratha (p. 250), comme réfléchi 
dans le Soi, par un acte de connaissance non discursive (avikalpajnânena), 
en le percevant directement comme n’étant pas différent de sa propre 
conscience. » C’est en cet acte de pensée non discursif, qui identifie l’adepte 
avec la première impulsion ( icchâ ) créatrice non discursive de la divinité, ou 
tout apparaît comme réfléchi dans la Conscience divine et non différent 
d’elle, que consiste la voie de Siva. C’est à la réalisation de cet acte, en 
principe simple mais évidemment difficile, que doit servir l’exposé détaillé 
de la cosmogonie de la parole formant l’essentiel de ce troisième chapitre : il 
faut retrouver la pulsion première et l’unité avec la Conscience divine qui la 
cause et la sous-tend. « Le sâdhaka , ou autre, dit Jayaratha (p. 251), qm n a 
plus aucune pensée dualisante...voit [le cosmos] réfléchi dans la Conscience, 
sublime car incréé, où aucun élément contingent n’apporte de limitation, ce 
qui en fait un miroir d’une absolue pureté. Il le perçoit ainsi directement de 
lui-même.. .et devient ainsi Bhairava ; autrement dit, il resplendit comme 
identique à la Conscience sublime et sans dualité. » . 

Abhinavagupta explicite sa pensée en se référant à la conception sivaite de 
l’acte de connaissance : 


278-279. Ainsi, quand on voit une chose rouge dont on n’a qu une 
conscience non discursive ( nirvikalpasamvit ), on parvient par divers 
moyens à l’idée une et indivise [qu’il s’agit, par exemple,] d’une cruche. 
De même, celui qui prend conscience globalement de son propre soi 
par un ensemble de principes singuliers, comme la terre, ou autre, 
s’illuminera dans la plénitude. 

Il ne s’agit toutefois pas seulement, dans cette voie, de passer de la 
conscience d’un objet particulier à une conscience unifiée, globale, mais 
d’opérer sur tout l’univers : quelle attitude avoir en ce but ? Il faut avoir la 
pensée, la réalisation suivante : 


280-28 1 . « Tout cela procède de moi, est reflété en moi, est insépara e 
de moi ». C’est une triple voie que celle de Siva. Ainsi [en effet] se 
déroulent l’émanation, la permanence et la résorption cosmiques. 
Comme l’enseigne la Spanda[kàrikâ] : « A ce en quoi demeure tout ce 
créé, à ce d’où il émerge... » 


C’est de l’ensemble des cycles cosmiques que l’adepte doit prendre cons- 
cience non discursivement, comme immergé dans la Conscience divine. 
D’où la référence à la Spandakârikâ 1.2, que voici : 

« A ce en quoi demeure tout ce créé, à ce d’où il émerge, à cela aucun 
obstacle nulle part puisque, en raison de son essence, rien ne peut e 
voiler. » 

Il y a là une conception essentielle du sivaïsme non dualiste, pour leq ue 
l’univers est fait de conscience. Il n’est pas irréel, comme pour le Vedan a 
saiikarien. C’est cette réalité de conscience de la création que ladepe 
réalisera comme reflétée en son soi en tant que celui-ci n’est pas différent u 
Soi divin. Ainsi identifié à la divinité, il participera à la fulgurante surabon 
dance du jeu cosmique divin. 
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282-287. Cela suffit pour dire la suprême souveraineté de la Conscience 
et qu’elle est faite de tout l’univers. Quelle autre caractéristique 
pourrait-on lui attribuer ? 

« Manifestant l’univers en moi-même dans l’éther de la Conscience 
(i cidàkâse ), je suis le créateur, moi qui suis fait de la même substance que 
le monde ( visvâtmaka ) » : percevoir cela, c’est être identifié à Bhairava. 
« Tous les six cheminements se reflètent en moi. Je suis le sustentateur [de 
l’univers] » : [réaliser] cela en totale évidence, c’est s’identifier à l’univers. 
« L’univers se dissout en moi qui suis fait des flammes échevelées [du feu] 
de la grande Conscience » : voir cela, c’est trouver la paix. « Je suis Siva 
lui-même » : voilà le feu ardent qui brûle la demeure de rêve du samsara 
aux pièces infiniment diverses. « Tout l’univers en ses multiples divisions 
surgit de moi. C’est en moi, en outre, qu’il repose et, quand il est dissous, 
rien d’autre ne subsiste » : celui qui voit ainsi l’émanation, la permanence 
et la résorption comme indivisibles parce qu’ainsi unifiées, celui-là res- 
plendit, étant parvenu au quatrième état 98 . 

288-29 la. Mais bien peu nombreux sont ceux qui, purifiés par le 
suprême Seigneur, avancent avec confiance sur cette voie suprême où 
règne la non-dualité de Sambhu. 

Bain, observances, purification du corps, concentration de l’esprit, 
usage des mantras, confection des cheminements, oblation, japa , 
samâdhi, tout comme les autres pratiques relevant de la différenciation, 
n’ont pas leur place ici. 

Le maître spirituel voué à cette voie est évidemment en état de trans- 
mettre la grâce suprême, mais à la condition que celui qui l’approche soit 
capable de la recevoir. 

Seul, comme on l’a dit, le disciple bénéficiant d’une grâce intense ou très 
intense (tïvra ou tïvratïvra saktipâta) peut suivre la voie de Siva. Bien peu, 
donc, y sont aptes. Aux autres sont destinées les voies moins hautes dont les 
pratiques relèvent de la dualité. Malgré cela, un être qui n’a reçu qu’une 
grâce faible, mais qu’anime l’amour divin, pourrait, dit-on, être accepté 
comme disciple par un maître en sâmbhavopâya, qui lui enseignerait les 
pratiques correspondant à ses aptitudes et à son état spirituel et le guiderait 
vers la grâce et la libération propres à la voie de Siva. Une telle possibilité 
peut s’expliquer métaphysiquement en ce que les rites — même ceux de la 
voie de l’individu, Yânavopâya — se fondent en définitive sur l’Absolu, sur 
Siva, et doivent donc pouvoir mener à lui. « S’il y a plusieurs voies, dit 
Jayaratha (p. 264), il n’y a qu’un seul but. » C’est ce que disent les dernières 
stances de ce chapitre : 


98. Le quatrième état de la conscience ( turïya ), au-delà des trois états ordinaires, état 
indifférencié de non-dualité. Tous les états, disait le TÂ 1 .29, « ne sont que la surabondance 
des flots de la liberté du Seigneur ». 
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291b-294a. Quant à celui qui ne le serait pas, [mais qui], pénétré 
d’amour divin ( bhavabhaktyâ "...bhâviîah ) et poussé par [l’espoir 
d’obtenir] pareille grâce plus tard, servirait ce [maître], ce dernier, plein 
d’expérience, devrait l’instruire des diverses règles relatives à l’initia- 
tion, etc. C’est [en effet] ici seulement que les rites d’adoration à 
venir 100 ont leur fondement. Le but suprême, a-t-on dit, est d’avoir 
cette nature : celle de Siva. 

Ainsi a été longuement exposée cette suprême expérience du Soi 
(âtmavedana) qui est celle de Siva. 


99. Selon Jayaratha (p. 262), la bhavabhakti est le premier signe auquel on reconnaît 
celui qui est possédé par la grâce divine. 

100. C’est-à-dire les rites de Y ânavopâya qui seront décrits à partir du chapitre 5. 


QUATRIÈME CHAPITRE 
sâktopâya 


RÉSUMÉ 


1-32. La voie de l’énergie {sâktopâya) étant également celle de la connaissance 
ou gnose {jnâina ), le yogin qui s’y engage doit d’abord purifier ses vikalpa, sa 
pensée discursive, jusqu’à ce que, s’élevant à un plan de connaissance plus haute, 
celle-ci laisse place à la raison intuitive {sattarka) qui dépasse le raisonnement 
ordinaire et débouche sur la vision de la réalité du monde. 


33-85. Cette purification ne pouvant se réaliser que sous la direction d’un maître 
qualifié, les caractéristiques d’un tel maître, et surtout la nature de la grâce qu 1 
reçoit, sont envisagées. 

86- 109a. L’effort intellectuel (sous la direction du maître) étant nécessaire dans 
cette voie, une certaine forme de yoga y est utilisée. Abhinavagupta écarté 
néanmoins tout ce qui ne lui paraît pas essentiel dans une voie où seule 
l’adhésion du cœur à la Réalité. Il précise ainsi que les huit ‘membres ( anga ) 
yoga ‘classique’ de Patanjali, sont ici sans utilité : il les passe en revue en 
donnant une interprétation nouvelle selon laquelle un membre seulement (a 
chez Patanjali) demeure essentiel : tarka, la raison (105) et c’est uniquement pou 
obtenir celui-ci que les autres anga peuvent avoir quelque raison d etre. 

109b- 122a. Sont également inutiles le culte d’adoration et les autres pratiques 
rituelles ‘extérieures’. Seule importe la connaissance purifiée et l’immeision 
le bain mystique. Le culte n’a d’utilité que dans la mesure où il peut aider ce ui qui 
l’accomplit à s’identifier à la Conscience divine (121-1 22a). 

1 22b- 181. Les pratiques rituelles et de yoga une fois mises de côté, ou ramenées 
au simple rôle d’adjuvant, pour que seule demeure l’identification à la conscience 
infinie de Bhairava, Abhinavagupta montre alors comment se déploie la 
l’énergie de la Conscience, avec le mouvement des douze Kâlî. Il s agit a u 
mouvement à la fois divin, cosmique, spirituel et psychologique, qui ten a 
identifier les mouvements de la conscience du yogin avec le ‘fonctionnemen 
cosmique de la Réalité. Sont alors données, pour appuyer ces vues, cinq m er 
prétations de la racine KAL sur laquelle est formé le mot kâlî (173-181). 
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181-193. Puis Abhinavagupta traite de l’efficience des mantras qui est celle de la 
vibration originelle (le spanda ). Le plus haut de ces mantras, celui qui amène 
l’univers à l’existence, est S AU H, le germe du Cœur, hrdayabïja ( 1 86b- 1 89a). Lui 
fait pendant le mantra de la résorption, samhârabïja , le pindanâtha, KHPHREM 
( 1 89b- 193), également essentiel. 

194-211 . Celui qui est sans cesse plongé dans la pratique de ces deux mantras, uni 
à la conscience de Bhairava, fondu en l’énergie divine, échappe aux contingences. 
Toutes ses attitudes sont des müdrà. Dès cette vie, il atteint la libération. 

212-278. Un tel yogin n’est plus concerné par ce qu’ordonnent ou interdisent les 
Ecritures. Quoique toujours uni à son corps, il est libre. Pour lui tout est pur 
(221-247). Il n’a pas à observer les règles relatives à la nourriture (247-253). 
Abhinavagupta passe en revue les diverses prescriptions rituelles des tantras qui 
ne s’appliquent pas ici (254-270) : ces actions, ces comportements, ne sont, en 
fait, ni prescrits ni interdits — ils relèvent d’un domaine autre que celui de la voie 
de l’énergie, thème que reprend et confirme la conclusion du chapitre (27 1 - 
278) *. 


1 . Nous exposons maintenant l’ensemble (mandata) de la voie de l’éner- 
gie [propre à] la conscience du Soi suprême. 


PURIFICATION (SAMSKRIYÂ) DES VIKALPA 1 


2. Qui désire pénétrer dans la divine nature (svabhave paramesvare ), 
dont traite le chapitre précédent, doit avant tout purifier ses vikalpa. 

3. Dès qu’un vikalpa est purifié, il en engendre un autre qui lui est 
semblable, et ainsi se succèdent des vikalpa semblables [de plus en plus 
purs]. 

4-5a. C’est à travers quatre étapes de vikalpa que s’intensifie graduelle- 
ment la purification : peu clair au début, le vikalpa commence à être 
clair, devient plus clair [encore], pour se révéler des plus clairs. 

5b. On distingue, en outre, entre chacune des phases de purification, de 
la première à la dernière, des nuances intermédiaires. 

6. Dès lors, la conscience (samvit), que fortifie un tel [vikalpa] à la fois 
très clair et des plus élevés, accède à l’essence immaculée sans vikalpa. 

* Les chapitres 4 et 5 du TÂ occupent le volume trois de l’édition utilisée. C’est aux pages 
de ce volume que nous renvoyons quand nous citons le commentaire de Jayaratha. 

1 . Nous avons indiqué précédemment {supra, chap. 1 , p. 82) les raisons pour lesquelles il 
nous paraît préférable de ne pas traduire le mot vikalpa. 
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7. Chez ceux qui prennent ainsi de plus en plus conscience du [Je], l’éclat 
de Bhairava, Conscience par nature, apparaît en sa plus grande clarté. 

Selon la glose, c’est sous l’influence d’une grâce extrêmement intense qu’à 
l’issue de la purification qui délivre la conscience de toute dualité ces grands 
êtres prennent conscience du ‘Je’ sous forme de fulguration (tejas). C’est du 
fait de la pénétration en Siva ( sàmbhavàvesavasena ) qu’on perçoit de façon 
immédiate cette fulguration. 

Mais à cela on objecte : 

8. Comment la Conscience, sujet prenant éminemment conscience de 
Soi, prise de conscience dynamique et globale en soi (parâmarsa) 2 , 
peut-elle être ‘objet’ de prise de conscience ? Douée d’une telle pro- 
priété, comment pourrait-elle devenir inconsciente ? 

9. On répond : en réalité la Conscience de Soi (, svâtmasamvitti ) demeure 
plénitude par nature, on ne peut rien lui ajouter ni lui retrancher, ainsi 
qu’on l’a précédemment expliqué 3 . 

10. Mais, en vertu de son activité qui accomplit l’impossible, et par sa 
pure liberté, le suprême Seigneur joue habilement à dissimuler son 
propre Soi. 

1 1 . Bien que son Essence ne soit nullement voilée, cette dissimulation du 
Soi — œuvre de l’Omniprésent — constitue justement l’illusion (maya) 
dont procède la division (bhedd) propre à toutes les activités. 

12. La dualité en question est précisément la manière dont le puissant 
Souverain se manifeste. Quand il y a élimination de la dualité, on parle 
de prise de conscience globale (parâmarsa ). 


RAISON INTUITIVE (SATTARKA) 

13. Ceux qui savent tranchent à la racine l’arbre funeste de la division 
(bheda) avec la hache de la raison intuitive aiguisée au plus haut degre . 
c’est [pour nous] une certitude. 

La glose précise que ces êtres ont reconnu directement le Soi en s’immer- 
geant dans la réalité de façon immédiate grâce à leur parfait discernement. 
Et, au cœur de la dualité sujet-objet, ils ne perçoivent que l’unité, tant est 
lucide leur conscience dont les vikalpa ont été purifiés. 

14. Les éveillés nomment cette raison intuitive ‘bhâvanâ’, réalisation 
mystique. [C’est, peut-on dire,] la ‘vache qui accomplit tous les désirs , 


2. Saisie immédiate et suprême. 

3. TÂ 2, 8. 


210 


LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 


car elle fait s’épanouir soudain ( sphutayet ) la réalité ( vastu ) qui 
dépasse tout ce que l’on peut imaginer. 

Cette réalité, dit Jayaratha, est la Conscience, le suprême sujet connais- 
sant (parapramâtr). Elle s’épanouit soudain, apparaissant directement 
(sâksâî), hors de tout vikalpa. 

15. L’Ancien Traité 4 proclame : «La raison ( tarka ) est le membre 
suprême du yoga parce qu’elle permet de distinguer et ce qu’il faut 
éviter, [et ce qu’il faut obtenir]. Aussi est-il bon de s’y exercer. » 

16. « Celui dont le cœur s’est établi dans un chemin à éviter, à cause de 
son désir de choses sensibles, doit l’abandonner à l’aide de cette raison, 
et parvenir, à mesure qu’il s’en éloigne, au domaine exempt de tous les 
maux {padam anâmayam). » 

Jayaratha énumère les six membres du yoga tels qu’on les trouve dans les 
àgamas sivaïtes et tels que les décrit le chapitre 17 du Mâlinîvijayottaratan- 
tra. Ce sont : prünàyâma, exercices du souffle ; dhyâna, qui dans ces textes 
correspond à la visualisation créatrice précise de la divinité, proche à ce titre 
de bhâvanâ ; pratyâhâra , retrait des facultés ; dhàranà, qui désigne ici non la 
concentration, mais à la fois un emplacement du corps subtil, la divinité qui 
y est présente et la technique pour se concentrer sur celle-ci 5 ; suivent la 
raison {tarka) et le samàdhi . Le yogin qui distingue ce qu’il faut atteindre de 
ce qu’il faut éviter connaît la Réalité. Il se détourne des chemins préconisés 
par d’autres systèmes et, grâce à ce discernement, il découvre finalement le 
repos dans le domaine exempt de tous les maux, qui fulgure (prasphuret ) en 
tant que suprême lumière consciente au-delà de toutes les choses. 

17- 18a. Le chemin à éviter est celui que d’autres traités considèrent 
comme moyen de libération. Le désir asservissant qui y règne relève du 
niveau de l’attachement, uni à celui de la restriction 6 , par la faute de 
quoi l’on s’attache à une chose particulière plutôt qu’à une autre. 

18b- 19a. Tout comme l’être à l’intelligence bornée s’attache à des jouis- 
sances inférieures, qu’il connaisse ou non la pleine jouissance de la 
souveraineté universelle, de même en est-il à l’égard de la libération par 
la faute de l’attachement. 

19b-20a. C’est un tel [attachement que certains textes] nomment ‘por- 
tion, fragment’, qu’ils qualifient de ‘naturel’ et qui est, sans aucun 
doute, un élément dans l’obtention de pouvoirs surnaturels 7 . 

Abhinavagupta donne ici, comme exemple de l’attachement à ces jouis- 
sances inférieures que sont les pouvoirs surnaturels {siddhi), la recherche de 

4. MVT 17,i/. 18 et 19. 

5. Voir MVT. 17, si. 13-16. 

6. Ces niveaux sont les tattva ‘râga’ et ‘niyati’ que domine l’illusion (niâyâ). TÂ 13,i/. 28. 

7. Les siddhi ainsi obtenus sont une entrave à la libération. 
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Y amsa ou amsaka, c’est-à-dire du lien particulier qu’un sâdhaka peut 
avoir naturellement ou d’une autre manière avec une divinité ou un mantra 
dont il se trouve être un ‘fragment’ ( amsa ) ; c’est la condition nécessaire 
pour qu’il obtienne par ce mantra des pouvoirs surnaturels ou autres 
avantages mondains, obstacles sur la voie de la libération. Les diverses 
sortes d 'amsa — naturel ( svâbhâvika ) ou autre — et les pratiques rituelles 
pour reconnaître leur existence ou pour les faire naître sont exposées au 
chapitre 8 du Svacchandatantra, dont Jayaratha cite quelques fragments de 
sloka dans son commentaire. Il cite aussi les Yogasütra 3. 51, prescrivant au 
yogin de ne pas se flatter des faveurs des dieux de crainte de conséquences 
fâcheuses. 

20b-2 1 a. D’après ceux qui savent, [il y a là] un obstacle à la libération ; 
bien qu’il reconnaisse la grandeur des enseignements sivaïtes, 1 igno- 
rant se satisfait des enseignements visnouites et autres semblables, 
séduit qu’il est par l’attachement [qu’il leur porte]. 

21b-22a. L’énergie souveraine dite néfaste ( vâmâ ) 8 se déploie, en toute 
évidence, pour ceux qui s’attachent à de tels systèmes, pour ces adeptes 
du Pàncaràtra, de Brahma, de Buddha, etc. 

22b-25a. En conséquence, on le voit, ces niais critiquent la jouissance de 
la souveraineté universelle et ce, non par satiété puisqu’ils s’adonnent 
à leurs propres jouissances [déterminées], tandis que d’autres déni- 
grent l’absorption en Bhairava, pure Conscience, tombés qu’ils sont au 
pouvoir de très effroyables énergies. Ainsi celui qui connaît la grandeur 
des [enseignements] sivaïtes, et se fie néanmoins à d’autres enseigne- 
ments, ne peut être tiré du profond océan du différencié (< bheda ). 

25b. Le vénérable Kàmikàgama le déclare précisément dans son chapi- 
tre sur les liens : 

26-27. « Ceux qui se livrent à la connaissance des Veda, du Sârnkhya, 
des Purâna, ou qui s’adonnent au Pàncaràtra, les rsi fermement atta- 
chés à d’autres traités, ainsi que les Bouddhistes et les Jaïns, tous ceux 
que lient l’attachement et le savoir [limité] n’obtiennent pas l’initiation 
sivaïte, car ils sont entravés par les liens de l’illusion. » 

28. Ce que désigne le terme ‘attachement’ se situe au niveau du tattva 
cosmique de l’attachement ( ràgatattva ) 9 dont la fonction est de res- 
treindre tel ou tel individu à tel ou tel système entaché d’illusion. 

8. On distingue deux énergies divines à l’œuvre dans l’univers : l’une, vâmâ, déveise son 
flot vers l’extérieur et voile l’essence divine ; elle rive au samsara et n’est qu un aspec 
l’énergie obscurcissante ( tirodhânasakti ) (cf. introduction, p. 40). L’autre, 1 eminen e 
jyesthâ, accorde la libération en révélant le Soi. Voir TÀ 13. 207, commentaire. ^ 

9. C’est une des cinq 'cuirasses’ ( kancuka ), tattva situés entre purusa et mâyâ. A ma 
vagupta souligne ainsi le caractère universel de l’attachement, etc. Cf. supra sloka a. 
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29-30. Ainsi ce que les partisans de Visnu et autres considèrent comme la 
délivrance relève d’une construction imaginaire qui leur est propre ; 
que ce soit l’état d’union à la nature primordiale ( prakrti ), un état de 
béatitude, ou bien encore la simple et pure conscience, l’extinction, 
comparable à celle d’une lampe, de la série des existences individuelles, 
tout cela n’est en fait que la condition propre aux êtres privés de kalâ 
[et autres tattva ] en vertu de la dissolution cosmique ( pralaya ) 10 , qu’ils 
aient ou non gardé des liens avec le connaissable. 

31-32. Même celui qui a déjà obtenu depuis longtemps une [libération] 
de cette sorte, avec les jouissances ou l’absence de jouissances corres- 
pondantes, va vers des niveaux supérieurs de la manifestation lors de la 
dissolution du niveau cosmique qui lui est relatif, et devient ainsi un 
mantra en vertu d’un éveil conçu ( kalpita ) par Anantesvara. Mais de 
cela nous traiterons plus loin ; maintenant, nous pouvons nous arrê- 
ter. 


Ce sont les niveaux supérieurs au tattva de mâyâ, correspondant donc à la 
manifestation pure, comme l’indique Jayaratha (p. 36), niveaux où se trou- 
vent les Mantra, Mantresvara, etc. Anantesvara, nommé aussi Ananta et 
Aghoresa, est le premier des Mantramahesvara, les « Grands Seigneurs des 
Mantras », les plus hauts sujets conscients avant Siva. On sait que les êtres 
qui n’ont pas encore épuisé leur karman au moment du pralaya attendent à 
un niveau supérieur leur réincarnation lors de la création cosmique suivante. 
C’est à cette sorte de fonction cosmique que peuvent prétendre au mieux les 
visnouïtes et non à la fusion en Siva, libération à laquelle mène, seul, le 
Trika. 


NATURE DU MAÎTRE SPIRITUEL 


Dans le Trika, le maître véritable, le sadguru , est reconnu par sattarka, 
raison intuitive, bon discernement. 

33-34. Même celui qui, pris dans les liens de l’illusion, se laisse égarer par 
les discours des ignorants et accorde sa confiance à un mauvais maître, 
même celui-là est conduit au véritable maître grâce à sa raison intui- 
tive. Cette raison n’est autre que la pure Science qui ne fait qu’un avec 
la volonté du Seigneur. 

Cette raison culmine en suddhavidyâ, conscience constante de soi, pure 
Science mystique. 

10. Sur la série des sept sujets conscients {pramâtr ), voir ci-dessus p. 94, note 34 (ch. I, 
si. 81). 
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35. Il est donc dit dans l’Ancien Traité 11 : « Celui qui, grâce à la volonté 
de Siva, désire aller vers un véritable maître, y est, par elle, conduit afin 
d’obtenir jouissance [en ce monde] et délivrance. » 

36. La chute de la grâce ( saktipàta ) se produit ici graduellement, en sorte 
que celui qui s’attache à un mauvais maître ou à renseignement 
d’autres traités prend ensuite le bon chemin, [le chemin des maîtres 
sivaïtes et de leurs âgamas]. 

37. C’est la grâce, aux multiples variétés, qui distingue ici les maîtres et 
les traités véritables de ceux qui ne le sont pas. On différenciera par la 
suite ces variétés 12 . 

38. Le Svacchandatantra 13 dit : « Les partisans de Visnu et autres sont 
tous trompés par l’illusion, et, en raison même de leur désir d obtenir 
la libération, ils ne se libèrent pas. » 

39-40a. Mais celui qui, bien qu’appartenant à une voie inférieure, est 
expert à la prise de conscience globale (parâmarsa ) au moment précis 
où elle surgit, s’élève jusqu’au véritable chemin, sans obstacle, purifie 
qu’il est par la grâce, en vertu de la grandeur de la pure Science. 

Doué de raison intuitive (sattarka, terme que Jayaratha donne ici comme 
équivalent de parâmarsa), il est habile à distinguer l’essentiel de 1 accessoire 
et n’est donc pas contaminé par le vikalpa, car il saisit l’impression a 
l’instant même où elle surgit grâce à la purification des vikalpa. 

Quelle est la cause de l’apparition de cette intense prise de conscience 
( parâmarsa ) ? 


40b-41a. Une telle raison se manifeste spontanément chez certains que 
les traités qualifient d’êtres accomplis (sâmsiddhika) parce qu ils ne 
doivent qu’à eux-mêmes leur connaissance. 


Au chapitre 13 (si. 134), Abhinavagupta nomme le maître qui P os ^f , 
par intuition ( pratibhâ ) la science de toutes les Ecritures ‘ svayam u > 
‘né de lui-même’ ou encore (si. 147-148) pratibhâguru, ‘maître par illumina 
tion’. 


41 b-42a. Si le Kiranàgama déclare que la connaissance vient du maître, 
des traités, ou naît spontanément, précisons que la deuxième manieie 
est supérieure à la première et la troisième aux deux autres. 

42b-43a. L’activité de celui en qui la véritable raison intuitive surgit 
spontanément s’étend à tous les domaines : c’est un maître consacre, 


11. MVTI.44. 

12. Abhinavagupta le fait au chapitre 13. 

13. S VT 7. 8-41. 
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abhisikta, et c’est par les déesses 14 de sa propre conscience qu’il est 
initié. 

43b-44. On le célèbre à juste titre entre tous les maîtres comme éminent. 
En sa présence, les autres maîtres simplement ‘formés’ ( kalpita ) ne 
sont pas qualifiés [pour initier les disciples] ; grâce à sa raison intuitive, 
il comprend parfaitement le sens intégral des traités. 

Et si l’on objecte : comment est-ce possible ? Abhinavagupta répond : 

45-47a. Il n’y a en effet aucune vérité que la pure Science ne soit en état 
d’éclairer. Dans le verset de l’ancien traité 15 : « En lui surgit sans cause 
la connaissance de la signification de tous les traités », le terme ‘akas- 
mât\ ‘sans cause’, désigne une cause (hetu) qui n’est pas évidente aux 
yeux des mondains ( loka ). [Cette connaissance est donc dite] sans 
raison, sa cause étant le déploiement de la Science très pure du 
suprême Souverain. 

47b-48. On distingue deux sortes [de maîtres], selon qu’ils sont avec ou 
sans support, et le support peut être total ou partiel ; ceux qui ont le 
support partiel sont de deux sortes selon que le support est principal 
ou secondaire. [Posséder] un support veut dire dépendre d’autre chose, 
à savoir de la sapience, prajfiâ, et de son œuvre, [les traités]. 

49-50. « Celui qui connaît ainsi vraiment [le germe du cœur t6 ] jouit 
éternellement de pouvoirs surnaturels, même s’il n’a pas vu le cercle 
sacrificiel 17 , c’est un yogin, c’est un initié. Celui qui connaît ainsi 
vraiment a [l’initiation] qui mène au nirvana [sans recourir aux grains 
de sésame, au beurre fondu, etc.] » Voilà ce que proclame la vénérable 
Paràtrimsikà. 

51-53. Le maître accompli ( sâmsiddhika ) est connu également comme 
‘non formé’ ( akalpila ). Quant au maître qui est, lui aussi, accompli et 
jouit de la connaissance des traités grâce à la réalisation de soi sans 
recours à autrui, les traités le disent à la fois ‘non formé et formé’ 
(akalpita-kalpaka). Ce maître peut être d’une sorte différente selon que 
la voie est intense, médiane ou faible. Il est ‘non formé’ car il a obtenu 

14. Devï : les déesses sont les énergies divines qui animent la Conscience. Ces déesses, dit 
Jayaratha dans son commentaire, sont celles qui animent les sens, celles qui sont intérieures 
aux mantras et qui illuminent la voie menant à la connaissance unitive du Soi. 

15. MVT2.16. 

16. Le bîjamantra SAUH : cf. PT 18b-19a. Il s’agit de la connaissance du bïja- 
mantra SAUH , le ‘germe du cœur’ (hrdayabîja), mülamantm de Para, la déesse suprême du 
Trika. 

17. adrstamandala : Abhinavagupta, dans le PTV (p. 251) explique que le mandata peut 
désigner aussi bien le cercle que forment les adeptes honorant la déesse par des pratiques de 
yoga tantrique que les roues de l’énergie animant le corps et qu’on perçoit par le yoga, ou 
enfin le mandata du trident et des lotus ( trisülâbjamandala ) que le yogin doit ‘voir’ en son 
corps pour se fondre en la divinité. 
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Fonction élevée, et ‘formé’ grâce aux divers moyens que sont la réali- 
sation mystique ( bhâvanâ ), la méditation, la récitation, le songe 18 , 
l’observance et l’oblation. 

54. Le Créateur l’a clairement exposé dans les textes sacrés, comme le 
Vâjasanïyatantra, le Sarvavîra, le Brahmayâmala et le Siddhâ 19 . 

On lit en effet dans le Sarvavîra : 

55-57a. « C’est en déployant l’activité de son libre désir ( icchâ ) que le 
Seigneur Suprême (paramesvara ) recourt à une variété infinie de pro- 
cédés, la dévotion, l’action, la science (vidya), l’enseignement de 
l’ordre du monde et des règles de la connaissance, ou encore les 
mantras, l’initiation. Par eux, le maître de l’univers entier accorde sa 
grâce à ceux qui transmigrent. » 

Le Brahmayâmala dit de son côté : 

57b-58. «Par l’éveil du cercle des mères 20 , par la purification 21 , 
l’ascèse, la méditation, le yoga, la récitation, le Savoir, l’adoration et la 
propitiation des mantras ainsi que par l’observance, on peut, o très 
chère, obtenir l’identification à kula 22 , la connaissance qui permet de 
parvenir à la perfection de kula. 

La perfection de kula ( kaulikasiddhi ) consiste, selon Jayaratha, à réa- 
liser en toute évidence sa propre essence de sujet conscient, de nature 
divine. 

59. « Celui et celui-là seul en qui l’on perçoit ce qu’il faut réaliser a 
savoir la connaissance de la Réalité — c’est lui, en vérité, le maître. La 
multitude des causes [énumérées comme contribuant à sa formation] 
n’existe qu’à cette fin. » 

60a. D’après le Brahmayâmala, en effet, celui-là n’a point d’autre carac- 
téristique que la connaissance, celle de la Réalité ( tcittvajnâna ). 

60b-61a. Il y est dit : « Si un adepte ayant suivi les règles 23 sans le 
moindre doute [à l’égard du maître] n’obtient pas ce à quoi il aspire, 
que doit-il faire ? » 

A cette question de la Déesse, Siva répond : 

18. Avant de conférer l’initiation, le maître interroge le disciple sur ses rêves pour savon 

s’ils sont fastes ou néfastes. , 

19. De ces quatre tantras seul subsiste le (Picumata-) Brahmayâmala. Le Siddhâ est e 
Siddhayogesvarîmata, résumé dans le MVT, base de l’enseignement du TA. Le Vâjasamya 
et le SarvavTratantra ne sont connus que par quelques citations. 

20. Sur la Roue des énergies divines, mères des organes, cf. Hymnes aux Kâli, p. sq. 

21. Selon Jayaratha, samskâra que nous traduisons par ‘purification’ désigne les rites 
sacramentels purificateurs, telle l’initiation ( samskârât : diksâdeh ), p. 65. 

22. Sur les sens multiples de ce terme, voir La Kundalinî, pp. 33, 219-220 et TA 3. 

23. Ou ayant servi son maître avec dévotion sans avoir la moindre hésitation. 
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61b-62a. « Il existe un moyen pour être initié par soi-même grâce à la 
connaissance lorsque fulgure intensément [le mantra]. Ainsi réalise- 
t-on ce que l’on désire. » 

Le manque de ferveur ou de fulguration du maître tient au fait que le 
maître et Siva ne sont pas un ( ekàtma ), explique Jayaratha. 

62b-63a. « C’est essentiellement, selon ce [tantra], en l’absence d’un 
maître éminent et fervent que l’on peut jouir de la connaissance de son 
propre Soi, sous forme d’une fulguration [mantrique]. » 

C’est la lumineuse intensité ( uttejana ) des mantras, leur fulgurante efflo- 
rescence ( sphurana ), c’est-à-dire leur pouvoir efficace et surtout la percep- 
tion directe que certains peuvent avoir de cette fulgurance, qui donne la 
connaissance salvatrice même en l’absence d’un maître qualifié, [dit, lui 
aussi, ‘ sasphura ’, vibrant, fulgurant ou fervent] et cela, bien qu’en principe 
seul un maître puisse valablement transmettre un mantra. 

63b-64. Ce texte précise ensuite, à propos des actes à accomplir en vue de 
se rendre propice la vénérable Déesse Raktâ, que « celui qui agit 
constamment ainsi deviendra un maître ( âcârya ) en un mois, sâdhaka 
en quinze jours, fils spirituel (putraka) en une semaine, samayin en trois 
jours et demi 24 ». 

65. C’est Raktâdevî qui, par le japa des mantras, initie graduellement 25 , 
mais cela ne peut se faire que si l’on n’a pas trouvé un guru tel [qu’il a 
été défini]. 

Jayaratha cite dans sa glose ce verset : 

<■ La Déesse Candikâ offre ici l’oblation au feu, c’est elle qui récite les 
mantras, elle qui brille intensément en tout [ce qui conduit aussi à l’initia- 
tion] ». 

Les traités ne signalent-ils pas pourtant les conséquences désastreuses 
pour ceux qui s’emparent de mantras tirés directement des Livres sacrés, les 
mantras n’ayant aucune efficience s’ils ne sont pas transmis par un maître ? 

La stance suivante répond à cette objection : 

24. Ce sont là les quatre degrés d’initiation sivaïte. Il y a d’abord l’initiation du samayin 
qui reçoit la samayadïksâ, rite préliminaire marquant l’entrée dans la voie sivaïte. Le 
samayin désirant la libération (mumuksu) peut recevoir alors la putrakadïksâ (appelée aussi 
nirvana — ou moksa-dïksà) qui fait de lui un ‘fils spirituel’ (putraka). Si le samayin désire des 
pouvoirs ou jouissances (s’il est bubhuksu), il recevra la sâdhakadïksâ qui lui permettra de 
maîtriser un mantia afin d’obtenir des siddhi. Le plus haut degré de l’initiation est 
l’ âcâryadTksâ accessible au seul putraka et donnée uniquement pour succéder à un autre 
âcârya. sâdhaka et âcârva reçoivent en outre, après l’initiation, une onction ( abhiseka ), rite 
complémentaire. Les initiations sont décrites dans les chapitres 15 et suivants du TÀ. Le 
chapitre 23 est consacré à Yabhiseka. Les initiations, quelles qu’elles soient, sont toujours 
conférées par un âcârya. C’est à ce principe de validité rituelle que des textes tels que ceux 
invoqués ici apportent une exception en admettant la possibilité d’une initiation spontanée. 

25. De samayin à âcârya. 
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66. Si s’emparer d’un mantra tiré des Livres sacrés est, selon le Sid- 
dhayogesvarîmata, un [acte] blâmable, c’est en raison d’un manque, [à 
savoir l’absence de fulguration]. Sans ce manque, il n’y a point d’inter- 
dit. 

S’il y a faute {dosa) et donc prohibition, c’est parce que l’intuition 
fulgurante du mantra fait défaut. 

Da ns son commentaire, Jayaratha cite la stance suivante : « Mais ceux qui 
connaissent l’efficience des mantras, même s’ils les ont pris dans les livres, 
sont eux-mêmes qualifiés d’êtres accomplis parce qu’ils ont été purifiés par 
Bhairava ». 

67-68. Pourquoi garder secrets les mantras, les substances sacrificielles, 
etc. ? A cela on répond : « Ceux qui, bien que privés d’initiation, ont 
extrait les mantras des livres sacrés sont dans les ténèbres 26 ; ils ne 
cherchent qu’à nuire à autrui, à le soumettre à leur volonté 27 et ils ne 
connaissent pas la Réalité. Ils méritent d’être blâmés, c’est clair. » 

69a. Les deux expressions [que contiennent les deux premiers vers de la 
strophe précédente] sont en relation de causalité réciproque. 

C’est, en effet, parce qu’on est privé d’initiation que l’on tire un mantra 
d’un traité et, si l’on tire un mantra d’un traité, on ne trouvera pas de maître 
pour le conférer. La voie normale est de trouver un maître qualifié connais- 
sant les traités et d’étudier ceux-ci sous sa direction : 

69b-70a. Qui ne peut obtenir sans le secours des traités la Conscience 
qualifiée de pure Science doit, à l’aide d’un maître, se mettre à la 
recherche d’un traité et en suivre les prescriptions. 

70b-72a. Ayant, avec dévotion, rendu hommage à un maître avec les 
moyens qui conviennent, il parcourt les diverses étapes de l’initiation, 
il comprend la signification des traités. Ayant ainsi obtenu la consé- 
cration, il devient lui aussi un maître ‘formé’. Bien que [seulement 
‘formé’], il a le pouvoir de tarir le flot de tous les liens. 

72b-73a. Quant à celui qui obtient l’éveil ( bodha ) sans cause, selon 
l’ordre réel [des choses], sur quelques points [particuliers] des 
traités, il est un [maître à la fois] ‘formé’ et ‘non formé’ {kalpita- 
akalpita). 

26. tamas : iis sont privés à la fois d’ardeur et de lumière intérieure. 

27. vasyâdicaranti : ils pratiquent la subjugation, etc. Les textes tantriques énumèrent 
souvent une série d’actions magiques nuisibles que peuvent pratiquer les sâdhaka doués de 
siddhi. La liste comprenant généralement six actions ( satkarman ) reste variable, la première 
étant habituellement vasya ou vasikarana, subjuguer. Peuvent s’y ajouter stambhana , 
immobiliser ; vidvesana, susciter de l’hostilité ; uccâtuna, éliminer ; marana, tuer ; mohana, 
enchanter ; âkarsana, attirer ; également incluses sont sânti, pacifier ctpust), faire prospé- 
rer. 
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73b-74a. De ces deux qualités, la seconde ( akalpita ) est reconnue comme 
excellente, sa supériorité [sur l’autre] tenant au fait qu’elle participe 
(amsa) de la pure Science. 

74b-76a. De même que les partisans dualistes [du Sivaïsme] considèrent 
les siva libérés comme inférieurs [au dieu Siva] originellement libre, de 
même, [pour nous, les maîtres qui] doivent leur connaissance à autrui 
sont inférieurs aux [maîtres] accomplis, doués spontanément [de 
connaissance]. En leur présence [ces maîtres inférieurs], n’ayant pas la 
qualification ( adhikâra ), doivent, à l’image des siva libérés, demeurer 
silencieux ou les suivre dans leur action. 

76b-77a. Le maître ‘non formé’ qui, pour consolider sa propre convic- 
tion, a néanmoins obtenu d’un autre [maître] la consécration 
( samskâra ) 28 , est réellement Bhairava lui-même. 

Quoique ‘non formé’ {akalpita), ne devant la connaissance qu’à lui- 
même, il est rendu plus parfait encore par un autre maître ou par la 
compréhension des traités ; sa conviction se trouve renforcée par son plein 
accord avec eux. Un tel maître est immergé dans la plénitude de la Cons- 
cience suprême (pürnaparasamvidâvista ) . 

77b-78a. C’est que, grâce à la compréhension progressive des Traités, 
grâce à l’application constante à suivre la sapience du maître, la 
connaissance confirmée [par soi-même] de son [propre Soi] mène, en 
raison de sa plénitude, à l’identification à Bhairava. 

Ce maître [non formé] confronte sa propre expérience du Soi à celle d’un 
autre maître au cours d’entretiens. Il voit si le guru qui possède la Science a 
éprouvé la même chose que lui, et il acquiert ainsi la certitude que son 
expérience est conforme à la Réalité. La connaissance jaillit alors éclatante, 
suprême et sans égale. 

78b-79. C’est pourquoi le Kiranâgama déclare que cette Connaissance a 
trois causes, car elle provient du maître, des Traités et de soi-même, et 
le Nisâtâna que [ces causes] se manifestent [de diverses manières], soit 
qu’elles agissent toutes trois de concert, soit qu’elles se présentent dans 
l’ordre inverse, soit qu’il n’y en ait qu’une seule 29 . 

80-81. Même si une entaille varie selon les divers instruments utilisés 
pour la faire, hache, pelle, scie, l’acte de trancher demeure néanmoins 
unique, car unique est le but visé. On peut dire la même chose des 
causes de la connaissance 30 , chacune ayant sa propre nature. 

28. Acte d’un autre maître grâce auquel sa réalisation est parachevée. 

29. Selon l’intensité de la grâce. 

30. Les causes ou instruments ( karana ) de la connaissance étant, comme on vient de le 

dire, soi-même, le maître et les Traités. 
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82. La connaissance ( mâna ) ne détermine pas spontanément et par 
elle-même ‘l’obtention’ {adhigama) 31 , puisque l’on nomme ‘obten- 
tion’ ce qui aboutit au parfait assouvissement du sujet connaissant 
( pramâtr ). 

Le sujet doit s’éveiller lui-même, reconnaître qu’il a réalisé le Soi sans 
aucun doute. Bien que le maître fasse tous ses efforts, explique encore et 
encore, il ne peut cependant faire entrer de force la Connaissance dans le 
cœur du disciple. La pierre de touche de cette réalisation est l’assouvisse- 
ment qu’elle procure au disciple. 

83. Et un tel assouvissement varie [en chacun], car il dépend de l’inten- 
sité de la grâce. Aussi y a-t-il une place évidente pour les moyens de 
connaissance {pramâna ), même à l’égard de ce qui est parfaitement 
connu (pramita) 32 . 

Cet assouvissement est comparable à celui d’un amoureux : 

84. Que dire vraiment à celui qui n’est satisfait qu’après avoir vu et revu 
sa bien-aimée, l’avoir embrassée, l’avoir longtemps désirée dans son 
cœur ? 

Pourquoi, en somme, recourir à une triple cause ? Pourquoi ajouter la 
connaissance des Traités et l’enseignement d’un maître à la connaissance 
spontanément acquise ? 

85. En dépit de la surabondance des moyens de connaissance, [on ne 
peut donc nous reprocher les erreurs suivantes] : obtenir ce que 1 on a 
déjà obtenu, tomber dans l’absurdité ( vyarthatâ ), être entraîné dans un 
regrès à l’infini. 


INUTILITÉ DES MEMBRES CONSTITUTIFS DU YOGA 


A la différence de ce qu’il avait fait plus haut(i/. 15-16, supra p. 210), ou 1 
se référait à la conception du yoga à ‘six membres’ ( sadangayoga ), nécessaire 
dans la pratique rituelle, Abhinavagupta expose ici la forme classique, 
à ‘huit membres’ ( astângayoga ), telle que la décrivent les Yogasütra de 
Patanjali ; mais il la déclare sans profit pour la libération à laquelle seule est 
utile la prise de conscience intérieure, intense et profonde, de la Réalité 
suprême. 


3 1 . adhigama, obtention, réalisation ; adhigam signifiant tomber par hasard, il s agit ici 
de la chute de l’énergie divine, de la chute de la grâce, précise le commentaire. 

32. Abhinavagupta emploie dans ce passage des termes de la racine mâ couvrant tous es 
éléments de la connaissance : ses moyens, le sujet qui connaît et la connaissance resultan e, 
parfaite, achevée qui implique l’assouvissement : pramâna ou mâna, pramâtr et pramiti ou 
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Avant toutefois de passer en revue les huit membres du yoga classique, 
Abhinavagupta se réfère au yoga âgamique en n’en retenant que la raison 
intuitive, tarka 33 . 

86. Ainsi, parmi tous les membres du yoga, la raison (tarka) seule est 
retenue et nul autre ; elle consiste en une prise de conscience globale 
( parâmarsa ) de grande acuité qui va s’intériorisant toujours davan- 
tage. 

Devenant de plus en plus intime, cette prise de conscience aiguë finit par 
s’identifier à la pure Science ( suddhavidyâ ). 

87. Non-violence, véracité, honnêteté, continence, non-accaparement, 
ces cinq règles restrictives ne sont d’aucune utilité pour rendre la 
Conscience immédiatement présente. 

88. Quant aux disciplines [comme l’ascèse], aux postures, et aux divers 
contrôles du souffle, toutes ces pratiques relèvent d’un déploiement 
extérieur. 

Elles ne concernent donc pas la Réalité consciente. A l’aide de textes 
révélés, Abhinavagupta montre de quelle manière il faut interpréter ces 
pratiques. 

89-90. Il est dit dans le Vîrâvalltantra : « Par la résorption de la cons- 
cience empirique, la lune et le soleil, [les souffles inspiré et expiré], 
s’immergent en Siva, pure et simple Conscience, et le soleil de vie de 
notre propre connaissance éveillée ( bodha ) parvient à la douzième 
étape 34 . Voilà ce qu’on appelle la véritable délivrance ; le contrôle du 
souffle n’y joue aucun rôle ». 

La glose explique : les deux souffles, inspiré et expiré, ainsi que toute la 
dualité, se dissolvent dans la voie du milieu ; le souffle ascendant, udâna, 
nommé habituellement feu et ici soleil 35 , s’élance jusqu’au-delà du sommet 
du crâne ( dvâdasânta ) 36 suscitant la lumière consciente. 

91. « Qu’on ne s’adonne pas au contrôle des souffles qui ne servent qu’à 
épuiser le corps. En effet se libère et libère [autrui] celui-là seul qui 
connaît le secret. » 

Ce secret mystique, saisi de façon immédiate et dont traitent la non-voie et 
la voie de Siva, consiste en la suprême Réalité de l’universel Sujet conscient, 
Siva, pure Conscience. 

33. On trouve de façon analogue, dans la Maitry-Upanisad (6.18.), la liste suivante de 
six ‘membres’ : prânâyama, contrôle du souffle, pratyâhâra, rétraction de la pensée, dhyâna, 
méditation, dhâranâ, concentration, tarka, raison et samâdhi, absorption. Les Yogasütra ne 
mentionnent pas tarka parmi les huit membres du yoga que sontyawa, restriction, niyama , 
observances, âsana, posture, prânâyama, pratyâhâra, dhâranâ, dhyâna et samâdhi. 

34. A savoir le dvâdasânta. 

35. Aditya, afin de le différencier de sürya, soleil, désignant la connaissance, pramâna. 

36. Cf. La Kundalinî, pp. 44-45, 47-48. 
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92. Ce qu’on nomme, en vérité, le ‘retrait’ (pratyâhâra ) de la pensée et 
des organes sensoriels qui s’éloignent de leurs objets ne fait que 
resserrer intérieurement d’un lien ce qui n’est pas lié. 

‘Ce qui n’cst pas lié’, c’est la libre Conscience que rien ne peut asservir. 
D’après les Yogasütra (II. 54.) : « Dès qu’elles ne sont plus en rapport avec 
leur domaine objectif, les fonctions sensorielles suivent, pour ainsi dire, la 
nature de la pensée : c’est là le retrait ». Dès lors, le véritable retrait ne tient 
pas au fait que les sens s’éloignent de leurs objets, il consiste à oublier la 
libération elle-même, car le lien n’est que le produit de notre illusion ; en fait, 
il n’existe pas. Jayaratha cite à ce sujet une strophe tirée d’un poème 
d’Abhinavagupta, l’Anuttaràstika : 

« Du point de vue de la réalité absolue, il n’y a point de transmigration. 
Comment parler alors d’entrave pour les êtres vivants ? Puisque l’être libre 
n’a jamais eu d’entrave, il est vain de le libérer. » (si . 2) 

Quant aux autres membres du yoga : 

93-94. La concentration ( dhâranâ ) consiste à lier la pensée à quelque 
objet, et la méditation ( dhyâno ) est la continuité sans variation de la 
connaissance relative à cet [objet]. Quand, toute chose ayant disparu, 
apparaît dans la conscience l’identité à l’objet médité (jiieya ), dans le 
vide de la dualité sujet-objet, c’est là [ce qu’on appelle] samâdhi. 

Le samâdhi est atteint quand toute trace de la dualité sujet-objet s est 
évanouie. 

Ces trois membres purement intérieurs du yoga ne sont-ils pas d’une aide 
efficace ? Abhinavagupta ne le pense pas : 

95. Ces trois [moyens] : concentration, méditation et samâdhi ne présen- 
tent pas la moindre utilité pour parvenir à la suprême Conscience. 

On pourrait objecter : si, à l’exception de sattarka, les membres du yoga 
sont inutiles, pourquoi les a-t-on mentionnés ? Les stances que voici repon- 
dent à une objection de cette sorte : 

96. Si nous mentionnons les membres du yoga, des prohibitions 
jusqu’au samâdhi , c’est que chacun d’eux sert à atteindre le membre 
supérieur en vue de parvenir finalement au moyen essentiel qu’est la 
raison [discriminatrice, tarka ] 37 . 

97. Ce qui est bien établi intérieurement dans la conscience peut, par 
l’intermédiaire de cette même [conscience], être transmis au souffle, au 
corps ou à l’intelligence par un exercice répété, mais l’operation 
inverse est impossible. 

Ces membres du yoga, en effet, ne révèlent pas la Conscience, ils éliminent 
les obstacles telles la dispersion du souffle et celle de la pensée. 

37. Cf. notre article sur « Les trois voies et la non-voie dans le Sivaïsme non dualiste du 

Cachemire » in Hermès , Nouvelle série n° 1 : Les voies de la mystique , p. 160, où sont ci ees 

les définitions que donne le Netratantra des membres du yoga. 
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Dans la mesure même où ils agissent au niveau corporel ou mental, ils ne 
concernent pas — et ne peuvent donc affecter — la conscience qui, comme 
le rappelle Jayaratha, est suprême, indifférenciée, éternellement en acte 
( parâdvayarüpà nityoditâ). Ils restent cependant des moyens utiles à leur 
niveau propre, parce que, dans un système de non-dualité de la conscience 
(, samvidadvaya ), tout se fonde sur celle-ci. D’où les sloka qui suivent : 

98. Toutefois, puisque [nous acceptons] l’universalité du Soi, il y a aussi 
place dans notre système pour la pratique du souffle, pour celle du 
corps comme pour celle de l’intelligence, chacune étant apte à éliminer 
ce qui est autre [qu’elle]. 

De cette utilité relative des pratiques quelques exemples sont donnés : 

99. Le corps, s’il a le désir de s’élever vers le haut en une série de sauts, est 
rendu capable du saut en hauteur dès qu’il a éliminé l’ombre même de 
la chute qui en serait l’opposé. 

C’est en s’exerçant de façon répétée à sauter qu’on devient capable de 
sauter en vainquant la pesanteur. 

Il en va de façon analogue pour d’autres pratiques visant à exclure la 
tendance ou l’attitude qui leur est opposée : 

100. Au cours de la récitation et de la réflexion, quand, bien éveillée, 
notre propre prise de conscience ( vimarsa ) correspond à la prise de 
conscience totale ( parâmarsa ) exprimée par la parole du maître, ce qui 
est autre disparaît. 

101. En effet, le maître ne peut faire croître en notre intelligence (dhî) sa 
propre connaissance ainsi que sa parole. C’est pourquoi le processus 
(krama) de notre propre éveil ( prabodha ) doit être [d’abord] solidement 
établi. 

Abhinavagupta concilie à la fois ce qui est spontané et ce qui est graduel, 
le graduel correspondant à l’exercice assidu : 

102. Pour cette raison, même durant le rêve, la pratique de l’identifica- 
tion ( tâdâtmycibhâvanâyoga ) aux choses, à ce que l’on entend [par 
exemple], n’est pas sans produire certains effets. 

103. La récitation [ou la lecture 38 des textes sacrés] consiste en une prise 
de conscience immergée dans le son et n’a cure des conventions 
verbales. La réflexion ( cintâ ), par contre, insiste sur le sens en se 
préoccupant des conventions 39 . 

38. Le mot sanskrit patha désigne la lecture aussi bien que la récitation. 

39. Ce sont en effet les conventions ( samketa ) qui fixent le sens des mots, permettant 

l’usage pratique de la parole. La récitation sacrée, elle, visant l’absolu, se tient au plan de la 
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104. A l’égard de la conscience exempte de cette dualité, un exercice 
assidu n’a aucune utilité, [car] il sert uniquement à déraciner jusqu’au 
moindre soupçon ( sankâ ) de souillure propre à la dualité. 

105. Comme on l’a dit : la raison ( tarka ) fait rendre raison 40 aux 
[doutes] relatifs à la dualité. Dès lors, si les prohibitions et autres 
membres du yoga permettent d’obtenir une telle raison, ils [peuvent] 
faire office de moyens. 

106- 109a. Selon l’Ancien Traité 41 , dans le passage qui commence par 
« ni dualité ni non-dualité, ni adoration du linga, etc. », le Seigneur 
déclare : « Tout ce qui est prescrit ou tout ce qui est défendu, les yoga 
fondés sur des membres tels que le contrôle du souffle et autres, tout 
cela est factice. [Ces systèmes] ne valent pas même la seizième por- 
tion 42 [du nôtre qui est inné] ». « O souveraine des dieux, que le cœur 
(( cetas ) adhère résolument à la Réalité, cela seul est ici obligatoirement 
prescrit, peu importe comment il y parvient. » 

S’il est vrai que les membres internes du yoga peuvent à la rigueur fortifier 
le corps et maîtriser l’intellect, ils sont inutiles pour accéder à la pure 
Conscience ; tout exercice, en effet, a pour fin un perfectionnement, or la 
Conscience est déjà parfaite par nature. 


INUTILITÉ DES RITES EXTÉRIEURS 


1 09b- 1 1 3a. Ainsi, pour mettre un terme à la conscience de la dualité, le 
Seigneur Suprême (Paramesvara) demeure perpétuellement en 
contact ( âmrsan ) avec sa propre nature immaculée, et cette prise de 
conscience (paràmarsa ) dépend des organes et de leurs objets, ou bien 
elle reste indépendante, [elle est alors nirvikalpa]. Si elle en dépend, le 
vikalpa surgit de la propre liberté [du Seigneur]. Ce [vikalpa, lui aussi, 
est double :] par rapport à lui-même et par rapport au Soi ; dit 
‘nocturne’ ( naisam ), il différencie ( bheda ) le flot des choses qui se 
manifestent clairement dans le cristal pur et autonome du Soi ; mais 
dans le Soi, il a pour expression ‘tout cela c’est moi’ et le royaume 
unique du Soi, débordant de toutes les choses, est alors fait de puie 
Science. 


Parole suprême, du brahman-son ( sabdabrahnan ), plan très supérieur à celui du langage 
‘conventionnel’. 

40. Jeu sur la racine TA RK : la raison discerne, élimine. - j e 

41. Le Mâlinîvijayottaratantia. Abhinavagupta cite ici, partiellement, le sloka 74, puis 
si. 78 et 79 du 18 e chapitre de ce tantra. 

42. La seizième kalâ, portion lunaire. 
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Le vikalpa purifié dans le miroir du Soi devient suddhavidyâ , apte à 
détruire le vikalpa impur, différencié, source d’illusion. Purifié, le vikalpa 
n’est plus que le libre jeu de notre propre liberté. 

1 1 3b- 1 14a. Un tel vikalpa , de pure Science, [fulgurant] en toute évi- 
dence, est ce qui élimine ici le vikalpa dit d’illusion [ou nocturne], 
source du différencié ( bheda ). 

1 14b- 1 16a. Cette prise de conscience ( parâmarsa ), faite de pure Science, 
revêt maints aspects : bain, purification, culte, oblaiion, méditation, 
récitation et autres pratiques. L’être pur, que remplit la saveur de sa 
propre conscience et que pénètre la saveur 43 de tout l’univers, doit 
satisfaire le cercle entier des cheminements 44 . 

Du fait de cette prise de conscience, dit Jayaratha, le yogin, débordant de 
la plénitude de l’émerveillement de sa propre conscience ( svâtmacamatkâra - 
pürnataya), pénètre tout l’univers ( visvam idam âvisya). Pur, car identifié au 
suprême sujet connaissant (parapramâtrekarüpatvât), il satisfera le cercle 
des cheminements, c’est-à-dire qu’il verra ceux-ci directement, restant empli 
de la saveur de la conscience de son propre soi (svâtm a sam cittirasa- 
nirbharataya). 

Abhinavagupta donne ici un sens spirituel qui n’a rien d’artificiel 
( akrtrma ) aux éléments du culte dont il repousse les aspects grossiers qu’en 
forge l’imagination. Ainsi, quant au bain rituel : 

1 16b- 1 17a. Lorsque le feu de la Conscience — ce mangeur d’oblation — 
a jailli et que l’univers est enflammé et entièrement consumé, la 
plongée du corps dans les cendres 45 blanches, voilà ce que l’on nomme 
‘bain’. 

Il s’agit de plonger dans le Soi le sujet limité, son corps et le reste ; ce n’est 
donc pas un bain externe, une immersion dans l’eau ni d’autres formes de 
purification, car selon un verset cité par Jayaratha : « S’il suffisait de se 
plonger dans l’eau pour se libérer, [pourquoi] les poissons ne seraient-ils pas 
libérés ? » 

11 7b- 118a. Celui qui a plongé dans le bain [véritable ou mystique] et 
dont toutes les divinités [les facultés sensorielles] sont satisfaites doit 
purifier parfaitement les niveaux du réel qui sont à l’origine du corps. 

Si tout est brahman, quelle différence y a-t-il entre pur et impur ? A cette 
question Abhinavagupta répond : 

43. rasa, saveur : cf. ch. 1, 118, note 50. Cf. ici si 38. 

44. Les 6 adhvan. 

45. Les cendres sont blanches, donc pures, dit Jayaratha, car elles n’ont plus aucun 
support ( upâdhi ), elles sont sans existence empirique. Elles sont, dit-il, « de nature suprême, 
identique à celle du suprême Sujet conscient illimité ». De cet univers entièrement consumé 
ces cendres gardent cependant l’apparence subtile. 
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1 18b- 1 19a. Est impure au plus haut point l’intelligence discriminatrice 
(buddhi) qui considère comme distincte de Siva [ces niveaux du réel] 
qui, en fait, lui sont identiques, et la pureté consiste à broyer une telle 
pensée ( dhï ). 

1 19b- 120a. Ayant ainsi perçu son propre corps comme le réceptacle de 
la pure conscience et d’elle uniquement, toute division ( bheda ) étant 
évanouie, il se tient, tout-puissant, identique au Seigneur, au cœur de 
l’autonomie, pure conscience. 

Quant au culte : 

120b-121a. Tout ce qui réjouit l’esprit, par quelque faculté sensorielle 
que ce soit, mettant en harmonie la demeure resplendissante du brah- 
man [la Conscience], tel est l’instrument qui convient au culte. 

121 b- 122a. Le culte (püjâ ) consiste, en effet, à unifier les torrents des 
modalités différenciées, qui s’identifient ainsi à la Conscience (cit) 
infinie et libre de Bhairava. 

Ces modalités sont formes, saveurs, odeurs, etc., qui s’identifient à la 
Conscience, fusionnent en elle et avec son aide. 


APPARITION DES ÉNERGIES 
DE LA ROUE DE LA CONSCIENCE 

(samviccakrodayd) 


Ayant expliqué l’inutilité du yoga et des rites extérieurs pour parvenir a 
l’identification à la Conscience infinie de Bhairava, Abhinavagupta, dans les 
sloka 122 à 181, va montrer comment se déploie la roue de l’énergie de la 
Conscience avec le mouvement des douze Kâlï, et comment la pratique de 
cette roue libère des entraves en enracinant l’être humain dans la vibrante et 
toute puissante Réalité-Conscience 46 . 

122b- 123. Ainsi, la Conscience même (sam vit) se présente grâce à cette 
liberté comme double, interne et externe, [mais dans les deux cas] elle a 
pour essence la prise de conscience globale (parâmarsa ), [celle-ci se 
manifestant en douze modalités en lesquelles tout est contenu]. 

124. En réalité, le soleil de la connaissance (sürya) est fait de lune [objet 
connu, somci ], laquelle n’est autre que l’univers entier. Dès lors, la 


46. Sur le système des Kâli, voir Hymnes aux Kâlî, pp. 41-94. 
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Conscience (samvit) est, du point de vue ultime, constituée par ces 
douze fonctions ( kalâ ) 47 . 

La Conscience, du point de vue absolu, selon le commentaire, est identi- 
que au suprême Sujet qui englobe soleil et lune dont il constitue le lien. Les 
douze fonctions ou prises de conscience successives portent sur le domaine 
de la connaissance, et les douze mouvements des énergies divines (kâlî) 
embrassent tout ce qui est le culte ou l’adoration véritable. 

125. Par rapport à sa quadruple forme [émission, permanence, résorp- 
tion et indicible état, la Conscience) se révèle perpétuellement dans le 
sujet connaissant, la connaissance, les moyens de connaissance et le 
domaine des organes, l’objet connu 48 . 

126. La Conscience (samvit), dans le premier cas [celui du sujet], se 
manifeste comme pure ; dans le cas de la connaissance, elle prend la 
forme de la parole [associée au vikalpa ] et, dans celui des organes 
sensoriels, elle revêt l’aspect de la perception ( grahana ) 49 . C’est pour- 
quoi [il est dit] dans le Yogasamcàra : 

[Le Yogasamcâratantra, dans la citation qui suit, compare les quatre 
cercles 50 (ou roues) de l’énergie à ceux du globe oculaire.] 

127- 129a. « O Souveraine des dieux ! dans le cercle blanc perceptible 
dans l’œil 51 , deux cercles principaux : l’un à seize rayons, [celui de 
l’objet connu], correspond à la partie teintée de rouge au bord des 
paupières ; l’autre à douze rayons, [celui des moyens de connaissance], 
correspond à la partie blanche visible. Entre [la pupille noire] et la 
partie blanche, un autre cercle coloré, [à huit rayons, celui du sujet 
connaissant], [l’iris] qui participe au noir et au blanc. A l’intérieur se 
trouve un cercle à quatre rayons [celui de la connaissance résultante], 
cercle pur, noir comme s’il était tracé au collyre. 

47. Ces fonctions, les kalâ, sont les artisanes, les énergies parcellaires qui font surgir ou 
résorbent le différencié. Voir Hymnes aux Kâlî, p. 86. 

48. mâtr ou pramâtr, sujet connaissant ; vijnâna, miti ou promit i, connaissance résul- 
tante ; mâna ou pramâna, moyens de connaissance ; meya ou prameya, objet connu ou 
connaissable. 

49. Pure conscience propre au sujet, en vijnâna, puis impure en tant que parole associée 
au vikalpa, au niveau des organes intellectuels, pensée, intellect ; elle n’est plus que saisie 
objective au niveau des organes sensoriels. 

50. Ces quatre niveaux de la réalité sont dans l’ordre ascendant : le cercle ou la roue à 
seize rayons, roue du connaissable, prameya, ou de la lune, roue associée à l’ambroisie ; 
kriyâsakti, l’énergie d’activité s’y déploie ; c’est la roue de l’émanation. Le cercle ou la roue 
à douze rayons, roue de la connaissance, pramâna, ou du soleil, sürya avec l’énergie 
cognitive, jnânasakti. Le cercle ou la roue à huit rayons du sujet connaissant, pramâtr, ou du 
feu, agni, avec l’énergie de volonté, icchâsakti : c’est la roue de la résorption. Enfin, la roue 
à quatre rayons ou connaissance résultante, pramiti. Cf. Hymnes aux Kâlî, pp. 87-97. 

51. Le texte sanskrit dit ‘dans les deux yeux’. Pour faciliter la compréhension de ce 
passage difficile, nous disons ‘dans l’œil’, etc. ; nous ne suivons pas ici l’interprétation de 
Jayaratha qui nous semble contestable. 
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129b- 130. « O Bien-aimée, dans les deux cercles faits d’agni et de sorna 
[roues à huit et à seize rayons] fusionnent ces deux natures [le sujet et 
l’objet]. Ces deux roues s’unissent intimement, l’une s’ouvrant quand 
l’autre se ferme et inversement 52 . 

Grâce à la friction unifiante (mithuna = samghatta) de feu et de lune, de 
pramâtr et de prameya , la Conscience plénière apparaît. L’union de feu et de 
lune s’effectue en un échange réciproque ; si les trois déesses — suprême, 
médiane et inférieure — ouvrent les yeux, mâtrsadbhâva, l’énergie ultime en 
laquelle elles fusionnent, ferme les siens. 

131. «Tout comme en s’unissant [les organes sexuels] linga et yom 
émettent l’ambroisie, ainsi de l’union de feu et de lune s écoule 
[l’ambroisie, la suprême Conscience]. Aucun doute à cela 53 . 

Selon un verset cité par Jayaratha, « le terme linga désigne la cause de 
l’émission et de la résorption, lieu indestructible de toutes choses en raison, 
dit-on, de l’apparition et de la dissolution ». 

Yoni est mâyâ , l’illusion, linga est le souverain doué de la quintuple 
activité. Unis, ils répandent, engendrent la création ; il en est ainsi de 1 union 
des roues à huit et à seize rayons, sujet et objet. 

1 32. « Si, dans la nuit, on pressure énergiquement ces deux roues [a seize 
et à huit rayons], fulgure une splendeur par-delà soleil [connaissance] 
et lune [connu]. Qui a vu cette suprême splendeur obtient la connais- 
sance du Temps {kâlajnânam). 

Lorsque les roues à seize ( soma ) et à huit rayons (agni) sont pressurées afin 
d’en extraire le suc, l’univers, le sujet pénètre dans l’objet et inversement , 
alors, dans la nuit, c’est-à-dire dans les activités mondaines de 1 illusion, 
brille l’éclat du suprême Sujet ‘par-delà lune et soleil’, c’est-à-dire par- e a 
objet et moyens de connaissance. . , 

Cette lumière (prakâsa ), celle du suprême Sujet, est la connaissance u 
temps qui engendre le monde, et dont l’essence est Bhairava même, e oi 
universel. Une telle pratique s’étend jusqu’à la vie sexuelle. 

133. « Au-delà de ces deux roues du sujet et de l’objet se trouve, bien 
établie, une roue à mille rayons 54 et, de cette roue, surgit, dit-on 
ensuite, i’œuf de Brahma’. 

Cette roue est Yanâkhyacakra, roue indicible de la connaissance univer 
selle. Par brahmânda Abhinavagupta entend désigner les quatre sphères [ou 
œufs : anda ] cosmiques, divisions de l’univers en quatre plans étagés, régen- 
tés respectivement par ïsvara, Rudra, Visnu et Brahma. Ce sont, en descen 
dant, l’œuf de l’Energie (saktyanda) correspondant aux purs tattva e 

52. sammïlana et unmïlana, fermeture et ouverture des yeux ; tantôt le sujet désigné 

l’ouverture et l’objet, la fermeture, tantôt c’est l’inverse. 

53. Cf. La Kundalim, pp. 170-176, où sont traduits et commentés les sloka 131- 

54. Le sahasrâra. 
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sadâsiva à suddhavidyâ ; celui de mâyâ ( tatîva de mâyâ à purusa ) ; celui de 
prakrti ( îattva de prakrti à àp, l’eau) ; enfin celui de la terre, prthivï, corres- 
pondant au seul tattva de terre. Tout le cosmos (au-dessous de Sakti) est 
ainsi englobé. Quadruple, ‘l’œuf de Brahma’, fait d’énergie, d’illusion 
(mâyâ), de nature (prakrti ) et de terre (prthivï) représente ainsi l’univers 
entier 55 . 

134. « Quand la lune, [énergie active en ce monde], est enflammée par le 
feu [suprême sujet], elle libère le flot qu’elle contient, engendrant ainsi 
[non seulement], un univers identique pour tous, mais encore un 
monde infiniment varié, propre à chacun. 

135-136. « De tous côtés et de toutes manières, à partir des roues à seize 
et à douze rayons, la lune (soma) répand son flot de suprême ambroisie 
sur les autres roues, à huit rayons, etc., jusqu’à ce qu’elle parvienne à la 
quintuple roue. Tout cela est bu à nouveau avec grande satisfaction 
[par le sujet qui se révèle comme] cygne étincelant de blancheur, se 
disant ( hamsa, hamsa, cela je le suis’. 

La quintuple roue est celle du corps aux organes subtils. Comme il s’agit 
de la roue de la résorption, celle du sujet, tout s’intériorise à nouveau ; et, 
contrairement à ce qu’on attend, la résorption engendre la plus grande des 
joies. Buvant encore et encore l’univers, à volonté, le résorbant en lui-même, 
le sujet connaissant ayant pris conscience de son identité à l’univers se 
manifeste comme suprême Sujet, que symbolise toujours le cygne imma- 
culé. 

hamsa est célébré dans certaines Upanisad pour deux raisons : le cygne est 
habile à extraire d’un mélange d’eau et de lait, uniquement le lait ; et la 
formule hamsa a pour sens aham-sa, ‘je [suis] cela’. Mais ici hamsa fait 
surtout allusion à l’ascension du souffle, hamsoccâra, pratique par laquelle 
la kundalinï s’élève dans la voie du milieu quand inspiration et expiration 
agissent de concert, selon un rythme spontané et ininterrompu, ha étant le 
souffle inspiré et sa le souffle expiré. Ces deux souffles, fusionnant en un 
point central, le bindu M, composent le mantra par excellence, hamsa. Il ne 
s’agit pas ici de la pratique ordinaire du souffle, le prânâyâma, ni même de 
celle concernant le souffle inspiré et expiré en état d’équilibre, mais de celle 
des voies supérieures de l’énergie intériorisée et de la fusion de la subjectivité 
et de l’objectivité (ahamtâ-idamtâ). 

En conséquence, la roue du sujet est intérieurement à la fois émettrice et 
résorbatrice. soma est énergie d’activité et sa propre moelle (sâra) s’écoule à 
l’extérieur sur les organes sensoriels et intellectuels. 

137-138. « Qu’on en ait une seule fois la révélation, et plus jamais on ne 
sera pollué par mérite et démérite. Grâce à l’ambroisie fluant du soma , 
l’Omniprésent 56 s’étant alors associé à des modalités changeantes 


55. Cf. Le Paramârthasâra : introduction, pp. 28 sq., texte, p. 64. 

56. Ou suprême Siva. 
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dans la roue à cinq rayons [le corps fait de cinq éléments] se répand 
dans les roues cachées à triple rayon et saveur. De ces roues cachées le 
monde naît et il s’y dissout par son libre jeu. 

La triple saveur ou les trois rasa sont l’eau qui se meut à gauche dans le 
corps, le sperme au centre, et le sang à droite ; les trois rayons sont les trois 
principales nâdi : idà, pingalâ, susumnâ. 

139. « C’est là que réside la béatitude pour tous, là encore que celui qui 
s’y adonne est [un vrai] brahmacârin , c’est là enfin que sont obtenues 
aussi bien l’efficience que la libération. 

Le sujet déverse maintenant son intime essence sous forme de vie extério- 
risée durant l’union sexuelle à laquelle ces versets font allusion. La roue 
ésotérique part du janmasthâna, lieu de la naissance ; dirigée vers l’exterieur, 
elle tend à émettre, on la qualifie donc d'ekavîrâ, ‘héroïne solitaire’, afin de 
souligner sa fonction créatrice. L’union des deux roues, de trois rayons 
chacune, forme une roue à six rayons constituant yâmala, le couple. 

L’efficience, siddhi ou félicité en ce monde, n’est pas seulement plaisir 
sexuel, mais repos en son propre soi, et donc liberté. Autrement dit, celui qui 
recherche le brahman et sa félicité découvre intérieurement, durant le 
samâdhi, la roue cachée. 

140. « Puis, à nouveau, par-delà [cette roue], il accède au domaine du 
brahman ; là, feu et lune, étant en harmonie, sont émis par le Soi et 
dans le Soi [par eux-mêmes et en eux-mêmes]. 

Par-delà la roue de la naissance, le centre inférieur, et à travers les stades de 
l’énergie de l’omnipénétrante (y yâpinî) 57 , à mesure que le souffle udâna 
s’élevant progressivement parvient au centre supérieur, le dvâdatânta, e 
yogin réside dans l’état de brahman, où se fondent harmonieusement su 
jectivité et objectivité. C’est là seulement qu’il doit déposer le germe créateur 
apte à engendrer l’univers. Grâce à la formule hamsa, cygne ou souffle subti , 
intériorité et extériorité se manifestent par elles-mêmes, en elles-mêmes e 
dans le Soi, sur la propre paroi duquel l’univers se reflète. Mais que leur 
équilibre se rompe au profit de soma, l’objectivité, et le monde préalable- 
ment engendré à l’intérieur se manifeste à l’extérieur. 

141-142. « Lorsque la lune qui y réside est enflammée [par le feu, le 
sujet], elle s’établit d’une double manière dans les jambes. Que le feu 
fasse tomber [la lune] et, à l’instant même, celle-ci répand clairement 
son ambroisie dans les chevilles, les genoux et autres articulations. 
Cette énergie à la fois bien enflammée par le soleil ( arka ) de 1 énergie 
lovée ( kutilâ ), [la connaissance], et encore et encore chauffée ( stâpita ) 
[par le feu, le oujet connaissant], émet la succession des cinq rayons, 
etc. 

57. vyâpinï est une des étapes de l’énoncé ( uccâra ) de OM. Cf. VBh pp 48-51 et 82-84. 
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Kuiilâ, la lovée, est prânakundalinî, l’énergie du souffle ascendant ; elle est 
faite de soma , d’énergie d’activité. Quant à la double manière ou double 
mouvement : « C’est l’énergie qui se manifeste d’abord par la flamme de 
kutilâ dans les jambes. Puis elle manifeste le corps, les cinq éléments, à savoir 
l’ensemble des choses extérieures. Sakti est enflammée quand elle brille à 
l’extérieur ». Ce verset obscur concerne la pratique sexuelle, le kramcicârya, 
fait de telle sorte que la kundalinï s’élève. C’est le moyen de parvenir à la 
kramamudrâ en versant de manière répétée l’énergie objective dans l’énergie 
subjective et inversement pour qu’elles s’interpénétrent et fusionnent. 

A cette fin, le connaissable, soma, doit être enflammé par le soleil [la 
connaissance] et par le feu [le sujet connaissant] ; somci engendre alors la vie 
universelle et, au niveau de kramacàrya, la vie individuelle. 

143. « Qu’on discerne aussi ce [processus] dans les organes des sens 
comme l’ouïe et dans la sphère des organes moteurs jusqu’aux pieds, à 
partir du gros orteil jusqu’à la vision de l’œuf de Brahma. 

D’après la glose, « l’œuf de Brahma » désigne ici le brahmarandhra. Il 
s’agit donc de la montée de l’énergie cosmique avec le monde qu’elle 
contient, des pieds jusqu’à la tête. 

144. « Qui l’ignore n’est pas un yogin. Qui le sait devient maître de 
l’univers. Celui-ci, identique au Seigneur resplendissant, est ainsi 
perçu par les dieux, Brahma, etc. » 58 

145- 146a. La signification de ces versets se ramène à découvrir en chaque 
organe la quadruple succession. Et cette succession fait apparaître 
douze modalités. Cela n’est pas dit expressément, car c’est extrême- 
ment secret. 

La conscience est donc dite duodécuple : ce sont douze rayons formés par 
quatre aspects : émanation, permanence, résorption et indicible état, que 
l’on retrouve dans chacune des trois sphères : connaissant, connaissance et 
connu ( màtr , mâna et meya). 

146b. Dans le prameya même, la déesse demeure sous une forme duodé- 
cuple : douze mois, douze signes du zodiaque, [douze voyelles, douze 
énergies, douze largeurs de doigt], etc. 

Ce n’est donc pas seulement dans le pramâna que la divine conscience 
revêt douze aspects 59 . 

147. Ainsi cette Conscience, ayant un double aspect, intérieur et exté- 
rieur, en se manifestant elle-même fait apparaître là, [c’est-à-dire en 
elle-même], ce qui paraît autre qu’elle. 

58. On pourrait aussi traduire : perçu sous l’aspect de dieux comme le dieu Brahma, etc. 

Celui-ci flamboyant est perçu comme identique au Seigneur. Ici finit la citation du 

Yogasamcàratantra. 

59. Voir les douze kâlï, ici p. 231. 
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LES KÂLÏ 


Les quatre premières kâlï se situent au niveau du sensible, en pleine sphère 
du connaissable ( prameya ). Au moment d’émettre le monde pour révéler sa 
nature au cours des douze mouvements de la roue à douze rayons, , kâlï se 
manifeste sous forme de l’énergie créatrice : Srstikâll Cette première des 
énergies est prête à jaillir de la suprême Conscience (srsti en prameya). 

148. Ainsi, à l’origine, cette pure [Conscience] désirant se manifester de 
la sorte suscite ( kalayate ) la création. Les âgamas la nomment [alors] 
Déesse [de l’émission]. 

On l’appelle donc ‘incitatrice’. Comme Abhinavagupta le dit plus loin 
(si. 173-175), K AL doit être pris ici au sens de ksepa, projection, c’est-à-dire 
différenciation, manifestation du réel. Ainsi Srstikâlïe st l’originelle, pure de 
toute détermination, chargée des richesses naissantes, elle, la toujours 
recommençante. D’après Jayaratha, « elle a conscience des choses de façon 
globale, en un premier linéament de l’extériorité ». 

Jayaratha cite ici, comme pour chacune des kâlï, une strophe du Panca- 
satika et une strophe du Kramastotra. 

C’est en ces termes que le Pancasatika célèbre la première des kâlï'- 
« Source de la formule (le Je), elle a forme de vide, elle se tient dans le vide, 
elle est dépourvue de vide. Totalité et libre de tout, c’est elle qui dans 
l’univers entier fait disparaître l’émission créatrice. Cette artisane, gloire 
universelle, apte à produire les objets de la création, quand elle accédé 
intérieurement au repos, on la connaît comme l’énergie créatrice, Srsjikâu . » 
Quant au Kramastotra : ? , 

« Semblable à une vague pleine de félicité [qui flue et reflue] dans 1 oÇ ean 
de l’énergie cosmique et jouit en son intime profondeur à la fois [de 1 ec O" 
sion de l’univers] quand elle ouvre les yeux et [de sa disparition] quand c e 
les ferme, celle qui repose latente dans le réceptacle indifférencié du mon 
sensible, cette énergie créatrice, perpétuellement, je la salue !» , . 

Srstikàlï a donc pour essence le surgissement, l’émission. Quant a 
permanence dans le domaine sensible (sthiti en prameya ), c’est le trai 
distinctif de Raktakâlï, l’énergie colorée : 

149. Lorsqu’elle est tournée vers l’extérieur avec la roue de ses propres 
activités [ou organes], elle donne la coloration aux aspects [de la 
Réalité] précédemment manifestés. Ainsi prend-elle une connaissance 
(kalayanti) intense [de l’ensemble des choses]. 

Le commentaire ajoute que le suprême Sujet conscient choisit en toute 
liberté de séjourner à l’étape des moyens de connaissance (pramâna) , ses 
organes sensoriels étant bien ouverts — les yeux aptes à percevoir les torn ^ s 
et les couleurs, les oreilles, les sons — , il a conscience d'être colore par e. 
choses qu’il perçoit lui-même de façon vive, intuitive et sans duah e [avi 
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kalpa). Si la conscience ne résidait pas dans la connaissance et ses moyens 
d’appréhender le monde extérieur, elle ne pourrait saisir clairement l’objec- 
tivité. Le sujet n’étant pas directement affecté par l’objet, les organes des 
sens doivent servir d’intermédiaires. KAL, ici, est pris dans le sens de 
jnâna 60 , connaissance qui saisit l’indifférencié à partir du différencié. 

Le Pancasatika chante : 

« Elle ne peut être appréhendée par l’œil et ne réside pas dans l’ensemble 
des organes sensoriels. Exempte de qualités, sans moi, elle colore le cercle du 
monde. Celle en qui celte artisane a surgi, qu’on la connaisse comme 
l’Energie colorée ou la Ravie, Raktakâlï ». 

Et le Kramastotra dit l’ivresse de celle qu’exalte le vin de l’univers : 

« Ardente à boire à l’aide des héros et de la ronde des Mères, le nectar de 
sang très joyeusement offert, elle se colore quand la dissolution a pris fin. Je 
la salue, KâlI-la-Rouge ou la Ravie 61 qui a pour forme l’univers ! » 

Au niveau du sensible Sthitinâsakâlï, énergie destructrice de la perma- 
nence (samhâra en prameyà), absorbe l’existence précédente : 

1 50. Lorsque, désireuse, par goût de sa propre intériorité, de résorber en 
elle-même l’existence permanente, elle effectue la destruction 
(kalayantî) de la permanence, on la nomme [donc telle], 

A savoir Sthitinâsakâlï, énergie qui met fin à la permanence ( sthiti ). KAL 
pouvant avoir le sens d’emporter, chasser, peut dans le dénominatif 
kalayantî ou dans le nom kâlïë tre considéré comme suggérant la résorption. 

Sous l’attrait de sa propre félicité, la suprême Conscience aspire à rassem- 
bler en elle les choses perçues et à s’intérioriser pour mieux jouir du repos en 
soi-même. Dès lors, elle se détourne de la chose durable, se disant : « la chose 
est connue par moi ». Ce domaine se rattache donc à celui de la connais- 
sance définitive ( pramiti ) quand elle prend conscience que se résorbe dans le 
Soi indifférencié tout le manifesté dont l’énergie colorée subissait l’influence. 

Le K ramastotra : 

« Su tenant au milieu du va-et-vient, au centre où s’unifient les mouve- 
ments de la roue du souffle qui a fait sien le couple ailé 62 , par sa flamme le 
Très pur s’est couché à l’horizon. Je salue la Bien-Apaisée, l’énergie destruc- 
trice de l’existence. » 

Quant au Pancasatika : 

« Riant à gorge déployée, l’humaine 63 , correspondant à la centième 
partie de la pointe d’un cheveu M , c’est elle l’existence permanente qui, 

60. Il ne faut pas confondre pramâna, critères, moyens de connaissance, avec jnâna ; 
pramâna se situe dans la hiérarchie des domaines de la réalité après pramàtr, le sujet 
connaissant, et avant prameya, l’objet connu, tandis que jnâna relève de la grande tripli- 
cité : ïcchâ, jnâna, kriyâ . 

61. L’énergie colorée, rakta, donne et reçoit la couleur. Sur le sens du terme, voir : 
Hymnes aux Kâli, pp. 160-161. 

62. Les souffles prâna et apâna font converger les conduits grossiers et subtils de la roue 
des souffles vers le centre grâce à la force de leurs ailes. 

63. Siva parvenu à l’état individuel. 

64. C’est la kundalinî qui est ainsi désignée. 
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dit-on, se trouve dans tous les corps, elle, la cause de la création. Mais celle 
dont elle a surgi et en qui cette déesse à nouveau se dissout, sache, puissant 
Seigneur, Dieu souverain des dieux, qu’elle est l’énergie de l’Existence. » 

Yamakàlï, énergie du doute mortel, concerne l’état indicible relatif à la 
sphère du monde sensible : anâkhya du prameya. Deux phases caractérisent 
cet état relatif à l’activité, le vide dans lequel les doutes se cristallisent et 
l’indicible dans lequel ils fondent : 

151. Puis, quand la saveur de la résorption [atteint] sa plénitude, spon- 
tanément, à l’égard d’une portion engendrée, la [Conscience] pose à 
nouveau un obstacle : le doute dont l’essence est dualité, yama 65 , mais 
elle le résorbe aussi. 

La saveur est celle du sujet limité quand la résorption parvient à son 
terme. Au moment de pénétrer en sa propre essence, ce sujet, usant de sa 
liberté, s’y refuse et dresse un obstacle sous forme de doute ou d option 
( vikcilpa ) : dois-je faire ceci ou cela ? D’où le sens de samkhyâna, dénombre- 
ment, évaluation, dans lequel on peut alors prendre K AL, le vikalpa se 
révélant par la plus extrême des différenciations et en toute sa particularité. 
Le doute se produit dans la portion extériorisée qui va disparaître entière- 
ment et que l’énergie consciente ressuscite pour mieux la dissoudre. 

Le Pancasatika s’exprime ainsi : . . 

« Se tenant dans l’essence qui a pour forme [le doute] mortel, elle at ein 
l’essence par-delà [cette] forme. Celle en qui ccde artisane se dissout, on 
l’appelle l’énergie qui [suscite et élimine] le doute (yama). » 

Et le Kramastotra : _ 

« Le restricteur [régit] l’option restrictive dont la restriction consiste a 
pressurer toutes les choses pour en extraire [la Conscience] en vue e 
restreindre l’univers ; Celle qui, dans sa passion [pour le jeu de 1 appari ion 
et] pour le grand engloutissement, extrait et tire à soi 1 essence e ce 
(restricteur), Kâlï -l’extrayeuse, c’est elle que je salue 66 . » 

Les quatre kâlï suivantes, qui cherchent à détruire 1 aspect °^ ec |}^ j a 
extérieur des instruments du connaître, se situent dans le domaine ^ 
connaissance, jnàna, où volonté et activité sont résorbées. Sarnhâra a _ 1 ' 
la résorbante, se révèle donc sous l’aspect du prarnâna, srstj en pi aman 

1 52. Ayant résorbé le doute dans le cercle de toutes les choses à 1 excep 
tion de ce qui est objet de doute, c’est elle qui effectue (kalayati) 
vraiment la résorption grâce à la dissolution dans le feu de son propre 
Soi. 

On donne ici à K AL le sens de jnàna. A . • 

A la manière d’un feu qui consume son combustible, la suprême ene g 
consciente essentiellement résorbatrice fait sienne l’objectivité qu e e pe 
çoit comme identique à Siva. C’est ce que souligne le Pancasatika . 

65. yamo vikalpah, écrit Jarayatha (p. 164). Les règles relevant de la dualité conceptuelle 
et prescrivant parfois des choses opposées engendrent le doute, vikalpa est op ion, 
occasion de douter. 

66. Jeu de mot sur yam-, restreindre et gouverner, qui revient à quatre reprises. 
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« L’impétueuse énergie au teint éclatant, ardente à dévorer l’ambroisie, 
libre du devenir et du non-devenir, ayant pour forme la résorption univer- 
selle, celle où elle parvient à se dissoudre, c’est l’énergie résorbatrice. » 

Quant au Kramastotra : 

« Sans pensée, infinie, matrice universelle, elle ferme les yeux en résorbant 
les choses afin de surgir à nouveau pleinement existante, elle, l’éternellement 
surgissante. Je salue Kâlï -la-Résorbatrice toute vide et toute joyeuse ! » 

Lorsque le pramâna surgit, l’objet est vu et disparaît. On objecte : com- 
ment peut-on voir en l’absence du prameya ? Abhinavagupta répond : 

153. Quand [la Déesse] prend réellement conscience de cette résorption 
des choses en elle-même comme d’une complète annihilation, brille 
alors [en elle la pensée] « Je les ai englouties ». 

Lorsque les choses vues sous l’angle externe disparaissent et que s’établit 
la connaissance, on reconnaît : « Cet ensemble de choses se manifeste en 
moi, par moi et comme non différent de moi. Ce n’est donc que ma 
connaissance. » 

Energie résorbatrice de la mort, Mrtyukâlï abolit le temps destructeur, 
dissout la mort, à savoir tout ce qui est de l’ordre de la temporalité, et 
se rattache, de ce fait, à la connaissance et à sa permanence : sthiti en 
pramâna. 

154. Le conditionnement 67 [des choses différenciées] à résorber, ayant 
pour nature propre et spécifique cette conscience [dite de mort], s’éva- 
nouit dans la très pure essence consciente libre de toute condition. 

L’activité de Mrtyukâlï relève ici du sens de jiïâna donné à K AL (si. 1 52, 
173). Si l’agent du moi est dissous en tant qu’objet, la connaissance de ce 
moi demeure. En mettant un terme à cette connaissance, Mrtyukâlï absorbe 
l’agent arrogant du moi qui s’approprie l’expérience, et elle opère un retour 
à l’indifférencié ; les organes deviennent de pures énergies, l’énergie du corps 
étant totalement unifiée par la montée de la kundalinï, comme le suggère le 
Pancasatika : 

« Appelée OM, cette maîtresse du Corps 68 frappe jusqu’à l’extermina- 
tion la mort et le temps destructeur. Sa fonction de temps et de mort s’insère 
dans le corps individuel. Il faut alors la connaître comme l’énergie qui 
détruit la mort, ô Siva, époux de la fille des montagnes ! » 

Pour le Kramastotra, Mrtyukâlï est celle qui dévore l’orgueil démiurgique 
qui s’exalte en contemplant ses possessions : 

« Conscience dévorante par laquelle est engloutie la Mort, orgueil déme- 
suré qui provient de l’heureuse excitation s’étendant à toutes les activités du 
moi quand il se dit : ‘c’est à moi’ ! Energie destructrice de [cette] Mort et qui 
surgit intemporelle, c’est elle que je salue ! » 

67. upâdhi : ce qui conditionne la conscience, ce sont les impressions, les résidus 
inconscients. Cf. chapitre 3, si. 117. 

68. Kulesâni : probablement l’énergie totale et unifiée du corps à l’issue de la montée de 
la kundalinï suggérée par OM, syllabe mystique. Cf. VBh., Introduction, pp. 48-51 et 
pp. 168-169. 
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Mrtyukâlï dissout l’orgueil du moi et la mort qu’il engendre et, grâce à 
cette résorbatrice de la mort, s’établit la connaissance mystique qui se 
substitue à celle du moi limité. 

Rudrakâlï, énergie qui coagule et qui dissout, appelée aussi Bhadrakâlï, a 
pour fonction une résorption relative au cercle de la connaissance : samhâra 
en pramâna. 


155-156. Bien que le flot des choses ait été annihilé, il arrive pourtant 
que cette même [énergie éminente] coagule alors quelque modalité 
particulière qui demeure encore sous forme de traces résiduelles 
[d’actes passés], de doute [à leur sujet], et, selon que ces traces sont 
bonnes ou mauvaises, elle engendrera un résultat agréable ou non 69 . 
Et ce doute se situe au début ou à la fin de l’expérience. 

157. Même si ‘l’autre’ [ce qui n’est pas la parfaite conscience] a été 
coagulé, cette [énergie] néanmoins le fait fondre [à nouveau], tout 
comme par des actes expiatoires [on annule] des actes [coupables] tels 
que celui de tuer un brahmane. 

Le commentaire cite une stance du Kramasadbhâva : « Lorsque, la 

résorption touchant à sa fin, ce tout et ce non-tout disparaissent engloutis a 
l’intérieur de la \kundalinî\ aux sourcils froncés, c’est alors que la Conscience 
vibrante, remplie du nectar de l’illumination et que rien ne trouble, déverse 
ce millier de rayons, puis les boit énergiquement. Celle en qui cette artisane 
repose, c’est elle que l’on connaît sous le nom de Rudrakâlï. » 

Selon le Pancasatika : 

« Paisiblement établie dans le va-et-vient, contemplatrice du suprême 
Eveil, libre de l’impureté de l’illusion, elle se complaît à l’ambroisie de la 
connaissance suprême. Bénéfique à l’égard du monde entier, elle est Rudrâ 
qui confère le bonheur de Rudra. Celle-là même où cette artisane s apaise, 
on la connaît comme Rudrakâlï , la Bénéfique ( bhadrâ ), car elle fait obtenir e 
bonheur en dissolvant ( dra ) le différencié ( bheda-bha ). » 

Comme le Kramasadbhâva, le Kramastotra chante la puissance résorba- 
trice universelle de Samhârakundalinï qui, d’un froncement de sourci , 
détruit le devenir rétracté en elle-même : 

« Par la flamme de son infinie puissance, elle avale l’univers en roulant les 
yeux avec un furieux froncement de sourcils qui met un terme au devenir 
comme au moment de l’extermination à la fin du grand cycle cosmique. Je la 
salue, cette pure Bhadrakâlï- la-Bénéfique ! » 


158. Ainsi la conscience dynamique agit ( KAL ) en coagulant et en 
faisant fondre : tout comme elle fait fondre, de même coagule-t-elle. 


KAL doit s’entendre ici, selon l’interprétation traditionnelle, comme 
ayant le sens de jnâna, connaissance, car la conscience résorbe les choses 
variées en extrayant du différencié l’essence indifférenciée. A travers les 


69. Cf. Hymnes aux Kâlï, p. 172. note 1. 
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activités de coagulation et de fonte, le pur sujet perçoit uniquement le jeu des 
divines énergies qui, leur tâche achevée, font apparaître et disparaître à leur 
gré le multiple devenir. 

Mârtandakâlï, énergie résorbatrice du soleil 70 , ou des organes cognitifs et 
de leur saveur, se caractérise par l’indicible relatif à la connaissance : 
anâkhya en pramâna. 

159. De cette manière, bien qu’elle ait joui parfaitement de l’objet même 
de l’expérience, elle résorbe également les instruments de cette [expé- 
rience] et, [sous sa forme d’agent du moi], elle opère {kcilayate) en 
elle-même l’absorption de ces douze [organes]. 

KAL prend donc ici le sens de nâda qui remplace désormais jnâna, activité 
consciente qui s’achève dans la résonance indifférenciée, nâda, subsistant à 
la disparition du différencié ; l’impression d’avoir accompli une tâche se 
dissout dans l’indifférenciation, par-delà vikalpa et nirvikalpa. 

160. Cet ensemble fait de douze organes d’action et de connaissance, 
dont l’intelligence est le dernier, consiste en soleil, puisqu’il est la 
lumière qui se manifeste en objets différenciés. 

Mais il existerait un treizième organe, Yahamkâra : « celui qui fait ‘je’ », 
c’est-à-dire ce qui fait que l’être limité se pose en sujet individuel. Abhina- 
vagupta explique donc : 

161. L’agent du moi ( ahamkâra ) est un organe productif du seul senti- 
ment du moi, sa manière d’appréhender n’est pas circonscrite ; cet 
[ensemble d’organes] peut donc s’y résorber. 

162. Il en est dans ce cas comme pour les instruments séparés [de notre 
corps] : épée, lien et autres, qui se fondent ou se ramènent [en dernière 
analyse] aux [organes] non séparés [de nous que sont] les mains, etc., 
[qui les utilisent]. 

Tout comme la main reste la même, en vérité, quelles que soient ses 
différentes activités, manier le glaive, lier etc., ainsi en est-il pour l’opération 
de l’agent du moi à l’égard de ses instruments variés qui reposent en lui. 

163. Il s’ensuit que la Déesse-Conscience, de par sa propre autonomie, 
fait spontanément disparaître, dans l’agent du moi limité ( ahamkrla ) 
qui est kalpita, le cercle solaire de l’ensemble des organes [d’action et 
de connaissance]. 

70. Le soleil est considéré comme ayant douze kalâ. D’où le nom de Mârtandakâlï, 
Mârtanda étant un nom du soleil appliqué à l’énergie qui résorbe les douze instruments de 
connaissance : cinq organes d’action, cinq de perception, auxquels s’ajoutent la pensée 
discursive, manas, et l’intelligence discriminatrice, buddhi. Ces modalités du connaître 
appartiennent au sujet limité. 
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L’agent du moi, récepteur et organisateur de tous les organes, échappe à 
leur limitation. Ne dit-il pas : ‘je vois, j’entends’, simultanément, alors que 
chaque organe saisit uniquement son objet propre et d’une façon limitée. 
Comme la main par rapport à ses diverses activités, l’agent du moi possède 
des activités variées, saisit tout objet à quelque organe qu’il appartienne. 
Intelligence et sens reposent donc en lui. 

Selon le Kramastotra : 

« Pour consumer l’activité temporelle, elle absorbe la roue puissante de 
l’oiseau-soleil comme [la flamme] boit un papillon de nuit. Elle met un terme 
à toutes les saveurs. Je m’incline constamment devant cette Mârtandakàlï, 
énergie résorbatrice du soleil ! » 

Comment les organes actifs, sensoriels, et cognitifs se perdent-ils dans 
l ’ ahamkâra ? 

Le Pancasatika suggère la réponse : 

« Dépassant le domaine du brahman-son et transcendant les trente-six 
[catégories], aussi bien que la nonuple [division des phonèmes] 71 jaillie du 
morcellement de l’œuf cosmique de Brahma, immuable Beauté d’essence 
solaire, celle en qui cette artisane se dissout, on l’appelle [l’Energie] solaire 
( mârtandî ). » 

Avec Paramârkakâlî, énergie résorbatrice de l’agent du moi, se révèle a 
nouveau l’énergie créatrice, mais relative au Sujet connaissant : srsti en 
pramàtr 72 . 

164. Et lui-même, très haut soleil proche de sa plénitude, ce treizième 
[instrument de connaissance], du fait qu’il est un organe par nature, se 
résorbe clairement, lui aussi, dans le sujet agissant (kartr). 

Si ce soleil, Y ahamkâra, est presque plein (pürnakalpa), c’est qu il a 
assimilé les douze instruments de connaissance et qu’il tend à l’état de pur 
Sujet. 

165-167. On déclare que cet agent ( kartâ ) est double selon qu il est 
déterminé ou non déterminé. Déterminé, il est limité par le corps, 
l’intelligence et d’autres causes. Les traités le désignent par le terme 
kâlâgnirudra : kâla, Temps, car le temps détermine et limite ; agni, feu, 
qui s’y associe, d’où son nom de sujet qui expérimente (bhoktp , et 
rudra, maître, car en coagulant et en liquéfiant il compose et décom- 
pose le devenir. Il n’échappe [pourtant] pas à la servitude. [En lui] 
l’agent du moi limité se dissout complètement. 

D’après Jayaratha, il s’agit ici du sujet connaissant limité (pramâtr), uni 
au corps et aux organes, soumis au temps et devenu un sujet qui expen- 

71. Il y a une nonuple division en neuf varga si on ajoute KSA aux voyelles, consonnes, 
semi-voyelles et sifflantes. Cf. chapitre 3. 

72. Comme la cinquième kâlï au seuil de la connaissance, elle unifie en elle-même les 
moyens de connaissance, mais définitivement cette fois. Comme la première des kâlï, la 
créatrice, elle est feu {paramârka ) et flamme ( bhargasikhâ ) apaisés et si, elle aussi, emet et 
résorbe, ce n’est plus le connaissable, mais ce sont les rayons de la connaissance. 



238 


LA LUMIÈRE SUR LES TANTRAS 


mente ; KAL a le sens de nâda, ultime résonance indifférenciée. Le Krama- 
stotra chante cette kâlî en ces termes : 

« Bhargasikhâ 73 , flamme aiguë de Siva, telle une flamme qui s’éteint dans 
la Splendeur apaisée où les douze soleils se sont couchés et levés ; Celle en 
qui son éclat disparaît, je la célèbre, l’Energie infinie qui absorbe le suprême 
rayon de lumière ! » 

Et le Pancasatika : 

« Seule et absolument unique, Héroïne solitaire, très subtile, dépourvue 
de subtilité, Essence du supérieur et de l’inférieur, elle a ses assises dans le 
domaine du Soi suprême. Celle en qui cette artisane, sous sa forme la plus 
élevée, se dissout complètement, qu’on connaisse cette énergie comme [la 
résorbatrice] du très haut rayon solaire, ô Siva, qui de cendres ornes Ton 
corps ! » 

Grâce à Kâlâgnirudrakâlï, énergie qui résorbe le sujet limité, ce dernier va 
reconnaître son essence permanente de suprême Sujet illimité nommé Bhai- 
rava : sthiti en pramàna. 

1 68. Mais cet [agent lui-même], en raison de son activité limitée, [doit] se 
dissoudre dans [le suprême Sujet appelé] Mahâkâla [Siva ou le Temps 
indivis], qui consiste en [la conscience] de ‘Je’ et de ‘ceci’ ( ahamidam ) 
bien épanouis, et [qu’on célèbre parce qu’il] fait de l’univers entier une 
unité indifférenciée. 

C’est ici la disparition complète du différencié dans la résonance pre- 
mière (nâda). L’énergie dite kâlâgnirudra qui engloutit le sujet limité est 
prise de conscience du ‘Je’ (pürnâham vimarsa) quand l’extériorité s’apaise 
dans l’intériorité. ‘Je’ et ‘ceci’ sont dits ‘bien épanouis’ car selon un ver- 
set : 

« Le temps, sous forme de Bhairava, émet le monde, de la cause primor- 
diale jusqu’au vermisseau. » 

Une touche de pure connaissance (pramitï ) est à signaler puisque le Sujet 
universel, ayant réalisé son identité au tout, est apte à se détourner de 
l’univers. 

D’après le Pancasatika : 

« Dispensatrice des faveurs, omniforme, par-delà les qualités, suprême 
artisane, silencieuse, elle est à la fois dépourvue de sonorité et bruissante de 
cris, toujours ardente à dévorer le feu du temps, sans maux, sans modalité. 
Celle en qui elle repose en toute évidence, il faut la connaître, ô adoré des 
dieux, comme l’énergie qui résorbe l’effroyable feu du temps destructeur, 
Kâlâgnirudrakâlï ! » 

Quant au Kramastotra : 

« L’effroyable feu du temps destructeur a embrasé et dévoré le carquois de 
flèches ignées 74 [sous forme] de roue solaire en surmontant la succession 
temporelle ; Celle en qui il se dissout, je la célèbre comme l’énergie résorba- 
trice du feu temporel ! » 

73. Bharga étant un nom de Siva et sikhâ désignant la pointe de la flamme. 

74, Il s’agit du sujet encore limité, mais par-delà les organes et le moi, et que dévore la 
présente kâlî . 
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Grâce à un processus d’intensification, dit de maturation hâtive 
( hathapâkakrama ), Mahâkâlakàlï , énergie qui engloutit le Sujet universel, se 
caractérise par la résorption relative au sujet : samhâra en pramâtr. 

169. En cette conscience de son propre Soi [qui a englouti le sujet limité], 
le Seigneur omniprésent déclare : ‘tout ceci, je le suis’, et la Conscience 
se manifeste comme un épanouissement. 

170. Et bien que sa plénitude soit parfaite, car elle est éprise [et impré- 
gnée] de la jouissance [suprême] de toutes les choses résidant en 
elle-même et pénétrées d’une même réalité, elle se dissout dans le 
domaine ( dhàman ) indifférencié ( akula ) 75 . 

La glose cite à ce propos une stance célèbre d’Utpaladeva : 

« Parce qu’il a parfaitement reconnu : ‘toute cette glorieuse efficience est 
mienne’ et puisque le Soi est identique au Tout, il jouit d’une puissance 
souveraine même si continuent à déferler les pensées dualisantes. » 76 

Telle est l’omniprésence de cette énergie experte à savourer le sujet limite. 
Le monde, unifié par elle, s’identifie au suprême Sujet à l’intérieur de cette 
pleine conscience de Soi, la résorption du sujet ne pouvant avoir lieu a ce 
stade qu’en akula, domaine indifférencié du ‘Je’ absolu, libre de toute 
objectivité, d’où la strophe extraite d’un Kâllstotra, sans doute perdu, que 
cite Jayaratha : 

« Victoire au domaine éminent de Kâlï que glorifie au plus haut point la 
Lumière consciente ! Immuable, indifférencié, illimité, c’est en lui que ces- 
sent tous les remous de la discrimination entre le bien et le mal ». 

Notons une touche de pure connaissance {promit î) quand il est constate 
que tout ce qui revêtait l’aspect d’un univers objectif n’est autre que le Je 
( aham ), le ‘ceci’ étant totalement assimilé par lui. En conséquence, Jayara- 
tha précise à propos de cette kâlï : « Elle repose en la prise de conscience du 
‘Je’, ce ravissement du repos en soi-même ». 

De son côté, le Kramastotra se réfère en ces termes à la Mahâkâlakâli- 

« Au champ de crémation où de nuit se dissolvent les grands éléments, elle 
engloutit le Temps puissant ainsi que l’assemblée formant la ronde des 
énergies qui volent dans le ciel, dans l'espace. Je rends hommage à 1 incon- 
cevable Kâlï semblable au feu attisé par le vent ! » 

Quant au Pancasatika : 

« Flamboyante de vérité, puissamment irradiante, pareille à des millions 
de soleils, non contaminée par [quelque] fonction, toute prête à exercer son 
activité [destructrice] du temps, celle en qui elle parvient à se dissoudre, on 
l’appelle l’énergie résorbatrice du Temps indivis, Kâlakâlï. 

Mahâbhairavacandograghorakcdi , Conscience absolue, « établit toute 
l’objectivité différenciée en sa propre essence indifférenciée ». KAL prend 
donc ici le sens de gati. Dans le domaine du ‘Je’ absolu (akula), sujet, objet, 
la connaissance et ses moyens sont identiques à la pure Conscience, s y 


75. Cf. ch. 3, si. 67. 

76. Cf. ÎPK 4. 12. 
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révélant en tant que saveur unique et d’une manière inexprimable ; il s’agit 
de l’indicible relatif au cercle du sujet : anàkhya en pramâtr. 

171. L’ensemble des sujets connaissants, le flot des moyens de connais- 
sance et la connaissance [elle-même] qui se manifestent d’innombra- 
bles façons, enfin le flot des objets connus, tout cela n’est plus ici [en 
akula ] que Conscience. 

172. -173a. C’est elle la suprême souveraine, l’autonomie inconditionnée 
de la conscience de soi, support d’une telle variété d’aspects, les 
opérations ( kalana ) qui viennent d’être énumérées étant considérées 
comme son déploiement. 

Afin d’éclairer son autonomie, Jayaratha cite une stance : « La prise de 
conscience de ce Dieu qui transcende les dieux et a pour essence la plus 
élevée des illuminations, la voilà cette éminente énergie douée de connais- 
sance omnisciente. » 

Jayaratha cite ici un extrait du Kramasadbhâva : 

« Cette grande Roue tout à fait effroyable des trois temps ou de la triple 
temporalité, qui prend la forme du temps, origine des rayons, propre au 
divin charpentier, et qui parvient à mettre un terme à la destruction univer- 
selle, c’est en elle qu’il faut s'adonner, à l’aide d’une intelligence habile, à la 
grande cérémonie ou pratique [sexuelle]. La très effroyable et terrible fonc- 
tion de celle [qui est la grande Énergie], c’est elle la bénéfique lorsqu’elle 
accède au Quatrième état, elle, la grande Énergie de l’essence, mahâbhaira- 
vaghoracanda, elle qui dévore de toutes parts, la destructrice du temps à seize 
[fonctions], connais-la comme la dix-septième énergie qui réalise tous les 
objets de désir. » 

L’omniprésence de cette kâlï ressort clairement puisque les onze kâlï 
apparaissent comme ses manifestations, ainsi qu’en témoignent ses noms 
chargés de la terreur croissante qu’elle inspire : Candâ, la Féroce, Ghorâ, 
l’Effroyable, Ugrâ, la Terrible et Mahâbhairavâ, la Redoutable. 

Ces quatre énergies mettent successivement un terme au quadruple cercle 
du connu, des instruments de la connaissance, de la pure connaissance 
( pramiti ) et du sujet conscient. 

Le Pancasatika et le Kramastotra recourent aux mêmes termes : 

« Se tenant dans le flot émetteur à dix-sept [courants], terrifiant le grand 
Bhairava-le-Redoutable, elle reprend en elle-même l’univers entier ainsi que 
tous les bhairava, à Toi que les divinités adorent ! Celle en qui elle s’apaise 
intérieurement, c’est la Bhairavî surabondante, la suprême kâlï, la Féroce, 
l’Effroyable, la Terrible et la Redoutable. » 

Et le Kramastotra : 

« Réalité même du Quatrième état, fort habile à mettre en branle la roue 
des rayons lumineux de celui qui charpente la triple succession, je rends 
hommage à cette Énergie [dite] la Féroce, la Terrifiante, la Très-Redoutable, 
Splendeur lunaire dans l’éther de l’absolu ! » 



S A KTOP A Y A 


241 


LA QUINTUPLE FONCTION DE KAL 


Les énergies manifestées dans le monde sont nommées kâlï Afin d’expli- 
quer la façon dont celles-ci opèrent ( kâîayante ), Abhinavagupta indique les 
cinq sens ou interprétations qu’il donne, avec les lexicographes tradition- 
nels, à la racine verbale KAL et que nous avons déjà vus : 

173b-175. [KAL peut s’entendre comme] projection, ksepa, connais- 
sance, jnâna, dénombrement, samkhyâna, mouvement, gati, résonance 
ou son primordial, nâda. 

ksepa est la projection du différencié ( bhedana ) à partir du Soi. 

jnâna est la connaissance qui rend indifférencié ( avikalpa ) le différen- 
cié . 

C’est, dit Jayaratha, une prise de conscience portant sur l’indifférencia- 
tion de son propre soi {svâtmâbhedena parâmarsd). 

samkhyâna est le dénombrement, c’est le vikalpa qui manifeste la 
différenciation à son plus haut degré [en chaque objet séparé par 
exclusion mutuelle] du sujet et de l’objet. 

gati est le mouvement qui établit en sa propre essence [toute l’objecti- 
vité différenciée] en tant que reflet [dans un miroir]. 

Selon le Trika, gati est la meilleure de ces cinq fonctions, l’œuvre suprême 
de la douzième kâlï, car la Conscience élève l'univers multiple jusqu’à sa 
propre essence. Par contre, le Vedânta de Sankara penche en faveur de la 
deuxième opération, jnâna. 

Quant à nâda , résonance, c’est la prise de conscience de Soi qui 
demeure à la disparition de ‘ceci’. 

Cette opération se distingue ainsi de la deuxième, jnâna, simple processus 
pour parvenir à l’indifférencié. 

176. Quand la suprême Déesse déploie la quintuple fonction [par rap- 
port à la succession temporelle], on la nomme kâlï et, [quand elle 
rétracte le temps en elle-même, on l’appelle] kâlakarsjnï, ‘celle qui 
pressure le temps’. 

177. On nomme encore cette dernière mâtrsadbhâva, ‘Réalité efficiente 
des sujets connaissants’ 77 [et aussi de la connaissance et du connu]. 

77. Ou ‘Essence des (déesses) Mères’. Mâtrsadbhâva est, pour le MVT, la Deesse 
suprême. Abhinavagupta l’identifie à KâlakarsinI, la déesse du Devyàyâmalatantra pour 
qui elle totalise et dépasse les trois déesses, Para, Parâparâ et Aparâ. Cf. supra TA 3, 70-71, 
commentaire où Jayaratha (vol. 2 p. 82) cite le Devyâyâmala. 
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L’état de sujet effectuant l’activité de pure connaissance (prcimatrtva ) 
n’apparaît clairement que résidant dans la Conscience et lié à elle. 

178. Le Nisisamcaratantra la qualifie de vâmesvarï, souveraine de toute 
beauté 78 . 

179-180a. La Conscience, qui réside ainsi d’une duodécuple manière 
dans tous les sujets connaissants, est absolument unique et, comme 
telle, libre dans son déploiement de toute contrainte de succession. 
Comme il n’y a pas [en elle] de succession, il n’y a pas non plus de 
simultanéité et, sans [simultanéité], point de succession. 

1 80b- 181a. La très pure Conscience transcende toute idée de succession 
et de non-succession. Ainsi l’adoration n’est véritablement plénière 
que lorsqu’elle est [associée à] l’identification à l’une ou l’autre [des 
roues] selon la divinité [de la conscience qui] s’y déploie. 


L’EFFICIENCE DES MANTRAS 


La conscience du ‘Je’ absolu n’est pas seulement appelée Cœur, mais 
encore spanda, vibration. Il existe deux sortes de vibration : l’une, interne, 
fonctionne uniquement pour soi, et l’autre, le dhvcini, le spanda-e n-acte, 
jamais ne prend fin, résonne et fait résonner, imprimant son mouvement à 
l’univers. Celui-ci est aussi le Cœur cosmique et la kundalinï universelle sans 
laquelle rien n’existerait, car elle est source de tout mouvement et de toute 
vie. 

181b- 182a. Parce qu’elle est par nature prise de conscience globale [de 
Soi], la [Conscience] possède comme telle une résonance spontanée 
( dhvani ) perpétuellement jaillissante, dite grand Cœur suprême. 

Jayaratha cite ici deux stances de l’ÎPK (I. 5, 13-14) : « La conscience 
dynamique est conscience de soi ; c’est la Parole suprême qui se manifeste 
éternellement par soi-même. C’est l’autonomie, la souveraineté suprême du 
Soi absolu. » (13) 

« Cette [Conscience] est vibration ( sphurattà ), grande Existence ( mafia - 
sattâ ) 79 , par-delà les distinctions spatiales et temporelles. En tant 
qu’essence universelle c’est elle qu’on nomme ‘Cœur du Seigneur. » (14) 


78. Le mot vâma a deux sens différents : gauche, oblique, mauvais, etc., et beau, plaisant, 
agréable, vâma désigne alors une femme d'une grande beauté. C'est ce dernier sens qui 
prévaut ici. 

79. Cf. MM. p. 24-25 : mahâsattâ désigne l’actualisation de l’existence, la libre nature de 
l’agent en toutes ses actions ; elle constitue la vie de l’univers. 
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182b- 183. Cette prise de conscience 80 de Soi, qui réside dans le Cœur où 
l’univers a fondu sans laisser le moindre résidu, est présente au début 
de la saisie des choses et à la fin 81 . Nos traités la désignent sous le nom 
de vibration générique ( sâmànyaspanda ) et c’est un essor en soi-même 
(svâtmany uc chaland). 

184a. [Ce spanda ] est un léger ébranlement [en soi], un étincellement 
(sphuranà) ne dépendant de rien. 

A l’objection : si la conscience se meut, si peu soit-il, ne perdra-t-elle pas 
son éternelle et immuable essence ? Abhinavagupta répond que cette vibra- 
tion n’a pas lieu autre part qu’en elle-même : 

184b. C’est une vague dans l’océan conscient, et la Conscience ne peut 
être sans vague. 

Il ne peut y avoir de conscience sans prise de conscience de soi, comme le 
dit l’ÎPK I. 5,11 : 

« On sait que la prise de conscience, vimarsa, est l’essence de la manifes- 
tation consciente ; sans elle, la lumière consciente, même affectée par l’objet, 
serait inconsciente, telle le cristal de roche (l’eau ou le miroir) qui se colore à 
l’approche d’un objet, mais reste cependant sans conscience ». 

185- 186a. C’est le propre de l’océan d’être soit houleux, soit sans 
houle 82 . Ainsi cette [prise de conscience] est la moelle de l’ensemble 
des choses car l’univers insensible a pour moelle la Conscience 
suprême — fondement dont il dépend — et cette Conscience elle- 
même a le grand Cœur pour moelle. 

Si le monde est conscient, c’est grâce au Je absolu appelé en conséquence 
grand Cœur de l’univers et qui se manifeste en trois phonèmes : S+AU+H- 


COEUR DE L’ÉMISSION 
OU MANTRA DE L’ÉMISSION : SA UH 

186b- 188a. En vérité, l’existence ( sat , d’où S), dite sphère de l’illusion, 
qui commence par [la sphère de] Brahma 8 \ ne peut être nommée 

80. La prise de conscience du Je, Verbe suprême (parâvâk ) plein d’efficience, est le son 
primordial, nâda , que définit un verset : « le son que nul n’énonce et auquel rien ne fait 
obstacle est le dieu qui s’émet lui-même spontanément et qui réside dans la poitrine des 
êtres vivants ». 

8 1 . adau : au début, nirmitsâvasare, dit Jayaratha, au moment où la conscience a le désir 
d’émettre et à la fin {paryante ), lors de son désir de résorber. 

82. De même, l’univers est conscient et non conscient. 

83. Sur ces sphères ou œufs ( anda ) au nombre de quatre, voir PS, p. 28 et suivantes. La 
sphère de l’illusion ( mâyânda ) inclut les tattva depuis le plus bas, celui de la terre ( prthivi ) 
formant la sphère de Brahma, jusqu’au tattva de niâyâ, l’illusion. 
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Existence véritable tant qu’elle n’accède pas aux énergies de volonté, 
de connaissance et d’activité, [c’est-à-dire à AU, le trident ou sphère de 
l’énergie 84 ]. Du fait qu’elle accède à la triple énergie, elle est émise en 
Bhairava, dans la pure Conscience, puis, de là, elle est émise également 
au-dehors [d’où le visarga H]. 

188b- 189a. Ainsi, [pour engendrer l’univers], l’existence ( S ), [en se 
manifestant comme] cette nature [des êtres], ne se déploie par la 
suprême conscience d’éveil qu’en contenant en elle-même la triple 
énergie ( AU) et l’émission {H). 

Il ne faut pas imaginer ce germe du cœur comme une formule à réciter ; ce 
bîjae st une mise en œuvre mystique par laquelle 1 eyogin pénètre dans la voie 
du brahmarandhra lors de l’ascension de la kundalinï 8S . Une telle mise en 
œuvre dépend d’une grâce éminente. 

Le S de sat représente les trois premières sphères 86 , celles de Brahma, de 
la nature et de l’illusion. Mais, comme l’univers y fusionne en sa source, 
l’existence, sat, est qualifiée de pure. En d’autres termes, l’univers n’a de 
véritable existence qu’uni aux trois énergies de Siva, en parfaite harmonie et 
donc intenses et efficientes, aptes à former le trident AU ou sphère de 
l’énergie. C’est alors que s’exerce la force d’émanation de Siva qui émet 
l’univers d’abord en lui-même, dans la quiétude, puis à l’extérieur, ce que 
symbolisent les deux points superposés du visarga, intériorité et extériorité. 
Ainsi, lorsque l’existence, S, pénètre en AU, Siva s’identifie ou est uni à son 
énergie, d’où le visarga H 87 . La troisième sphère est pénétrée par S, la 
quatrième par AU et ce qui est au-delà de toute sphère, par le visarga. En ceci 
consiste la pénétration ( vyâpti ) propre au germe suprême, celui du Cœur, 
SAUH. 

Jayaratha explique (p. 217-218) que bien que SAUH ait pour aspect 
principal celui de l’émanation, le visarga y a un double mouvement. Il est 
d’abord projection de l’univers dans le Soi de Bhairava où il repose : il y a là 
un retour de la conscience en elle-même qui est en somme un mouvement de 
résoiption ( samhârakrama ), puis se produit la projection de cet univers 
intériorisé hors de Bhairava {bhairavlyâd rüpâd tad visvam bahir visrjyate) 
vers le monde, depuis l’énergie jusqu’à la terre, le mouvement est alors celui 
de l’émission ( srstikrama ). 


84. La sphère de l'énergie comprend les pures catégories de suddhâvidyâ, pure Science, 
îsvara , souveraineté, et sadasiva, éternel Siva, dans lesquelles prédomine l’énergie. Par-delà 
toute sphère régnent l’énergie et Siva. 

85. Cf. La Kundalinï, pp. 177-179. 

86. Cf. Le Paramârihasâra, traduction des versets 41-46 et explication des sphères et de 
leur relation avec le montra SAUH. 

87. Le visarga est figuré par deux points (:) dans l’écriture devanâgarï et par H en 
transcription. 
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COEUR OU MANTRA DE LA RÉSORPTION 
LE PIN DAN À TH A, KH P H REM 88 . 


Un autre mantra ouvre l’accès au domaine absolu. Le mouvement de 
l’esprit que décrivent les stances suivantes consisterait à voir le monde 
extérieur se dissoudre dans le ciel de la conscience {KH, car kha désigne 
l’espace, le ciel) en une résonance {PH), cette dissolution étant due au feu de 
la Conscience (R, car RAM est le ‘germe du feu’). Par le jeu du ‘triangle’, ou 
triade (trikona), des énergies de Siva, ïcchâ, jnâna, kriyâ (ce qui donne E 
puisque E est trikonabïja), ce monde s’engloutit alors dans le bindu { M) en 
tant que celui-ci est le point où la manifestation se rassemble sur elle-meme 
pour revenir en la divinité, ce qui achève le mouvement de résorption du 
pindanâtha . 

Jayaratha donne toutefois (p. 222) une autre explication de ce mantra, ou 
il fait intervenir avant KH le kütabïja KSA, donc KS représentant la 
samhârakundalinï , et où le mouvement de résorption commencerait par le 
feu de la Conscience {R). Le pindanâtha aurait donc, dans ce cas, la forme 
RKSKHEM. (Au chapitre 30, 47-49, le mantra est donné comme 
H SH P H REM.) 


189b- 191 a. Cette existence elle-même {S), qui d’abord revêtait une 
forme externe, se dissout dans le feu de la conscience (dont le germe est 
R). Il n’y a plus alors d’autre résidu qu’une prise de conscience 
résonnant à l’intérieur (PH). Ensuite le vide éthéré (KH) est obtenu à 
travers le domaine de la triple énergie (E) qui n’est que conscience 
( vedana ) (M) ; il y a dissolution en ce qui a pour essence la résorption. 


Sans la glose, cet exposé du mantra reste lettre morte : le S du mantra 
S AU H, ou manifestation extérieure, fond dans le feu de la conscience, le feu 
ayant pour germe R. Cette conscience en prend connaissance mais, bien 
qu’éveillée, elle est encore contractée, car il s’agit du ‘je’ limité. Quand la 
dualité du sujet et de l’objet, ainsi que toutes leurs tendances inconscientes 
(samskârà), ont été réduites en cendre, ne subsiste que la pure prise de 
conscience intense et globale (parâmarsa) du ‘Je’ suprême, sous forme d une 
perception intérieure, d’une résonance ininterrompue, PH . 

Comme on vient de le dire, Jayaratha ajoute ici une autre version : le sujet 
limité se dissout dans l’énergie résorbatrice KS, à savoir le kütabïja ou 
suprême Sujet conscient. Le pur sujet atteint le vide éthéré KH, espace du 
cœur ( hrdayavyoman ) où fulgure le suprême Sujet en tant que pure lumière 
consciente (prakàsa ). Interviennent alors les trois énergies de Siva : volonté, 
connaissance et activité ; comme elles sont trois, le suprême Sujet est re pré- 
senté par le phonème à trois angles, le trikonabïja, E. Enfin, il accédé 


88. La formule exacte du pindanâtha, le samhârabïja, est donnée plus loin, TA 5. 146. 
avec le commentaire explicatif de Jayaratha (vol. 3, p. 460). 
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l’essence faite de conscience ( vedana ). C’est là que le sujet suprême, en une 
intense fulguration, s’identifie à l’énergie résorbatrice, au royaume de celle 
qui pressure le temps ( kàlasamkarsini ), faisant ainsi retour à l’énergie divine, 
sa source. 

Telle est la pénétration ( vyâptî ) du mantra RPHKHEM ou, selon l’autre 
version, RKSKHEM . 

191 b-193. Ce mantra [se nomme] ‘cœur de la résorption’, tandis que le 
précédent est dit ‘cœur de l’émission créatrice’. La prise de conscience 
[mantrique] pure et spontanée, c’est, enseigne-t-on, le Je absolu lui- 
même, splendeur de la lumière consciente, cœur et efficience de tous les 
mantras, sans lequel ils seraient inconscients, à l’image d’êtres vivants 
privés de cœur. 

SAUH étant source d’émission correspond au mantra AH AM 89 , tandis 
que le pindanâtha qui résorbe l’univers répond à MAHA . Le bïja du cœur et 
le pindanâtha relèvent de la voie de l’énergie, tandis que MAHA et AH AM 
relèvent de la voie divine. Nos deux mantras tirent donc leur sève du Je, 
Cœur, support conscient . 

« Sans le phonème initial A et le final M, les mantras sont [inefficients] tels 
les nuages d’automne », cite Jayaratha. 


LES VÉRITABLES PRATIQUES MYSTIQUES 


194. Celui qui a de fermes assises en ce [cœur] incréé, quoi qu’il fasse et 
quelle que soit [la parole qu’il associe] à son souffle ou à sa pensée, tout 
cela est considéré comme japa 90 . 

ht japa est, en effet, bien autre chose qu’une récitation, comme l’exprime 
clairement le verset 145 du Vijnànabhairava : 

« En vérité, cette Réalisation ( bhâvanâ ) qu’on réalise encore et encore à 
l’intérieur de la suprême Réalité, voilà ce qu’est ici la véritable récitation 91 . 
De même, [on doit considérer] ce qui est récité comme une résonance 
spontanée consistant en un mantra ». 

195. Quand [tout ce que le yogin] produit intérieurement et extérieure- 
ment, à sa guise, à partir de la nature propre [de la Conscience] qui 
émet, [résorbe, etc.], reprend spontanément forme en lui, alors, son 
recueillement est véritablement [mystique]. 

89. AH AM allant de Yanuttara A, l’inexprimable, au sujet limité (que représente M dans 
ce cas) par l’intermédiaire de l’énergie HA, tandis que MAHA suit la voie inverse, mais 
toujours par l’intermédiaire de l’énergie HA. Cf. ici TÀ 3, si. 200-208, p. 1 87 sq. 

90. Cf. A. Padoux : Contributions à l'étude du mantrasâstra III, japa, B E F E O 1987, 
pp. 117-164. 

91. Toute cette strophe est construite sur une seule racine, BHA, ce qui implique la 
puissance de l’acte réalisateur bhâvanâ. 
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Etant ‘identique à la Conscience’, ce recueillement n’a rien de limité ou de 
déterminé, contrairement à la définition habituelle ; il ne concerne donc pas 
exclusivement Siva, mais n’importe quel objet peut lui servir de support. 

1 96- 198. Dans le royaume de la Conscience sans mode et faite de toutes 
les formes distinctes ( àkrti ) de l’univers, celui qui aspire à un résultat 
[spécifique choisit] une représentation particulière sur laquelle il se 
recueille. De même, celui qui veut puiser de l’eau ne désire qu’une seule 
des représentations {àkrti) à l’exclusion de toute autre [à savoir une 
cruche], car la force des énergies limitatrices du Souverain fait qu’à un 
résultat particulier ne correspond qu’une représentation particulière. 

Si le recueillement est limité, les résultats obtenus sont limités, tandis 
qu’un recueillement illimité conduit à un fruit illimité : la Conscience infinie. 

199. L’ctre au cœur débordant, qui n’aspire à aucun fruit, [se recueille] 
en la Déesse [Energie divine] qui revêt tous les aspects parce qu’elle est 
sans limite. 

Selon un verset : « Pour les aspirants aux jouissances ou expériences 
sensibles, restrictive est la méthode de recueillement, mais pour ceux qui 
aspirent à la délivrance et connaissent la Réalité, il n’y a plus aucune 
restriction. » Il n’y a que liberté. 

200. Quand un yogin [immergé] en kula [dans l’énergie] a bu en surabon- 
dance le vin suprême de Bhairava et qu’il titube d’ivresse, quelle que 
soit la position de son corps, voilà, en vérité, l’attitude mystique, 
mudrâ 92 . 

Ses moindres gestes trahissent sa divine ivresse. A ce moment, la kundalinï 
toute vibrante s’achève à l'étape ultime 93 . 

201-202. Sans aucun combustible, perpétuellement brûle en nous le feu 
flamboyant de tous nos organes sensoriels quand, dans le feu de la 
conscience, pénètrent les modalités (bhâva) [de l’univers] et, que 
celles-ci s’enflamment toujours davantage, effectuant ainsi la [vérita- 
ble] oblation au Feu (homa). 

203. Quant à celui, quel qu’il soit, que purifie la chute de l’énergie divine 
et qui, comme on l’a dit, reste fermement centré en sa propre 
essence 94 , celui-là est l’initié (dïksita). 

92. mudrâ ne désigne pas qu'un geste rituel, ce peut être une attitude corporelle. C est 
aussi une attitude mystique où les gestes et les attitudes du corps reflètent une forme divine 
et servent à s’unir à elle : voir en ce sens TÂ 32 sur les diverses sortes de khecarïmudta. La 
mudrâ peut enfin être entièrement intérieure et mystique. 

93. Cf. La Kundalinï, pp. 244-248. 

94. Les mots purabhâvya svayam tisthet pourraient aussi se traduire par : « restant ans 
la perfection [reçue grâce au maître ».] 
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Cette strophe lourde de sens intraduisible, purobhâvya a tant d’impli- 
cations ! L’initiation propre à la voie de l’énergie s’effectue par transmission 
immédiate, ‘face à face’, et n’est pas soumise à une règle ; elle rappelle en 
conséquence la transmission ineffable d’un maître au-delà de toute voie 95 et 
agissant sans aucun moyen hormis sa simple présence efficiente, à ceci près 
qu’elle s’adresse ici à un disciple moins pur qui, bien que digne de cette 
initiation, ignore que son maître baigne dans la Réalité sans voie. Le guru 
doit donc descendre ici au niveau de la voie de Siva pour accorder sa grâce. 
Il examine si le disciple est digne d’une telle transmission, le fait asseoir face 
à lui, et, comme un serpent 96 , selon ce que dit Jayaratha, transmet son venin 
à distance, ou, comme une lampe s’allume à une autre lampe, il pénètre 
aussitôt dans la conscience de son disciple. Ainsi s’allient faveur du maître et 
conviction du disciple en une proximité ineffable. 

204. Bien qu’une seule des activités qui vont de la récitation à l’oblation 
fasse apparaître la certitude suprême, c’est [dans leur multitude variée] 
qu’elles ont été décrites ici. 

Abhinavagupta explique pourquoi en se servant d’une illustration : 

205-206. De même qu’un cheval [non dressé] va par monts et par vaux à 
travers maints accidents de terrain en suivant la volonté de qui le 
monte, [jusqu’à ce qu’il devienne un cheval entraîné, habile à courir 
sur tous terrains], ainsi la conscience, grâce à maints expédients, 
paisibles, effroyables, etc., abandonne la dualité et s’identifie à Bhai- 
rava. 

Le cheval doit être fortement entraîné par son cavalier avant d’être habile 
à courir en tous lieux. Ainsi, de multiples exercices conduisent à l’abandon 
de la dualité. La conscience est si bien centrée qu’on l’expérimente dans 
toutes les activités mondaines et qu’on devient un bhairava. 

207-208. A force de regarder son visage dans le miroir que l’on a devant 
les yeux, on acquiert la conviction que c’est bien là son propre visage. 
De même, dans le miroir des [purs] vikalpa que sont le recueillement, le 
culte, l’adoration, on contemple son propre soi comme étant Bhairava 
pour bientôt s’identifier à lui. 

209-210. Une telle identification, en vérité, c’est l’obtention de ce qui a 
pour nature l’incomparable. C’est là l’extrême limite de la plénitude et 
il n’y a pas d’autre fruit qu’elle. Tout autre fruit [particulier] ne 
pourrait être façonné par l’imagination que dans l’absence de pléni- 
tude. Mais dans la plénitude vide de toute fabrication, quel autre fruit 
désirable pourrait-on nommer ? 

95. Cf. ici TÀ 2 . 40. 

96. Le serpent est ici une espèce de cobra qui lance effectivement son venin à courte 

distance. 
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211. Le rite sacrificiel ainsi prescrit ( vidhi ) s’accomplit dans le cœur de 
tout être, quel qu’il soit, en qui la roue de la Conscience se montre 
favorable. Rapidement, il arrivera que pour lui la présente naissance 
sera la dernière. 


PRESCRIPTIONS ET PROHIBITIONS 
ÉGALEMENT VAINES 


La voie de l’énergie consistant pour le yogin à aiguiser son énergie 
cognitive en intuition, en transcendant les vikalpa pour parvenir à la 
vibrante Réalité du cœur universel, au spandatattva, les observances et les 
pratiques rituelles n’y sont d’aucune utilité ; sans être toutefois proscrites, 
elles n’y ont pas d’importance. 

C’est de ce point que traite la dernière partie du chapitre. Abhinavagupta 
s’y appuie sur le MVT, dont il cite les sloka 74 à 81 du chapitre 18 (si. 213- 
221), qu’il commentera ensuite (si. 259-270). 

212. Celui qui a réussi à s’enraciner dans un pareil rituel atteint 
l’affranchissement, kaivalya 97 , même si, perceptible aux gens du com- 
mun, il reste uni au corps. 

Pour ce grand yogin, point de restriction : 

213-215. Le Seigneur a révélé au 18 e chapitre [du MVT] la façon de se 
conduire ( samâcâra ) : « Ici point de pur ni d’impur, point de discrimi- 
nation quant à ce qu’il faut manger ou ne pas manger ; il n’y a m 
dualité ni absence de dualité, ni culte du linga et autres pratiques : a 
leur sujet il n’y a ni obligation ni interdiction. Il en va de même pour 
toutes les autres pratiques : port du chignon, cendres, etc., qui, comme 
les vœux, ne sont ni prescrites ni défendues. 

2 16-2 17a. « La pénétration dans les aires consacrées, etc., l’observance 
des règles de conduite ou autres, les linga, propres soit [à Bhairava], 
soit à d’autres [aspects de la divinité], etc., le nom, le clan ( gotra ), etc., 
rien de tout cela n'est de quelque manière prescrit ou prohibé. 

2 1 7b-22 1 a. « Tout cela, ici, est prescrit, mais tout y est aussi prohibé. La 
seule chose enjointe ici comme obligatoire, O Seigneur des dieux ! est 
que le yogin parfaitement apaisé garde le cœur (cetas) fermement 
établi dans la réalité (tattva). C’est ainsi qu’il doit se conduire, de 
quelque façon qu’il y parvienne. Son esprit (citta) inébranlablement 

97. Textuellement ‘isolement’ ; terme sâmkhya désignant l’isolement de qui est parfai- 
tement détaché de la nature ( prakrti ) quoique toujours en vie ( jïvanmukta ). 
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[fixé] sur la réalité, il ne sera pas plus atteint par le mal, même s’il 
absorbe du poison, que ne l’est par l’eau la feuille de lotus. Tout 
comme celui que protège un mantra ou un autre antidote du poison 
n’est pas stupéfié même s’il en absorbe, ainsi en sera-t-il du yogin à 
l’intuition puissante (mahâmatï). » 

Abhinavagupta reprend maintenant les injonctions contenues dans ces 
huit sloka du MVT en examinant d’abord la notion du pur et de l’impur et 
en discutant de la possibilité de distinguer valablement l’un de l’autre 
(si. 221b-232): 

22 1 b-222a. Comment peut-on en vérité [dire du] corps, ou de toute autre 
[chose], fait des cinq éléments, qu’il est impur [ou pur] ? Comment la 
pureté ou l’impureté, en tant qu’elles diffèrent de la lumineuse cons- 
cience [qui est existence] et s’y ajoutent, pourraient-elles [caractériser] 
une chose ? 

222b-225a. Si une chose impure est purifiée par une autre, [cette der- 
nière] sera-t-elle pure ? Admettre une telle possibilité, [c’est risquer] le 
cercle vicieux, l’inutilité ou la régression à l’infini. [Admettre, en effet, 
que la terre [impure] puisse être purifiée par l’eau, ou l’eau par la terre, 
c’est [s’enfermer dans] un cercle vicieux, car le processus ne sort pas de 
l’impureté. [Dire que] l’eau, impure, pourrait purifier la terre [égale- 
ment impure], c’est admettre une chose inutile. [Quant à dire que] l’eau 
[peut être purifiée] par l’air, [l’air] par le feu et ce dernier par autre 
chose encore, c’est [s’engager dans] une régression à l’infini. 

225b-228a. [Si on dit que] des mantras, tel le bahurüpa 98 , peuvent 
purifier [la terre, etc.,] du fait qu’ils sont naturellement purs et puri- 
fiants, [on peut répondre] : pourquoi, si les mantras sont naturellement 
purs, ces [éléments, la terre, etc.] ne le seraient-ils pas aussi ? Si [l’on 
pense que] leur pureté est due à ce qu’ils ont la nature de Siva 
(sivâtmatâ), pourquoi n’en serait-il pas de même pour la terre, etc. ? 
Certes, [on pourrait dire] que la nature sivaïte des mantras n’est pas 
ignorée, alors que c’est le cas pour la terre, etc., et que c’est pour cela 
qu’ils sont purs, [mais on répondra alors qu’admettre cela, c’est 
admettre que] la pureté [des mantras] n’est autre que la connaissance 
de leur nature. Or le yogin possède cette connaissance à l’égard de 
toutes choses qui, dès lors, devraient être également pures [pour lui]. 

La plupart des êtres enchaînés, remarque Jayaratha, ignorent que les 
mantras ont la nature de Siva : pour eux, ces mantras sont sans efficacité et 
donc impurs. Alors que, inversement, pour le yogin qui voit Siva partout, 

98. Autre nom du mantra aghora qui est l’un des cinq brahmamantra ( sadyojâta 
tatpurusa, etc.), correspondant aux cinq faces de Siva, et qui sont d’origine védique. La 
forme âgamique du bahurüpa est généralement : om aghorahrdayâ namah . Le SvT (141- 
143) le nomme mantrarâja. 
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tout est pénétré par l’énergie et donc pur. Ainsi, il ne suffit pas de savoir 
qu’une chose est pure par essence pour qu’elle le soit, ce qui confirme une 
fois de plus la relativité de l’opposition pur/impur. 

228b-230a. Mais la distinction entre pur et impur, etc., ne se fonde-t-elle 
pas sur les injonctions ( codanà ) [contenues dans les textes tradition- 
nels] ? Sans doute. Mais l’injonction [dont il s’agit ici] est énoncée par 
Siva. [Quant à savoir] quelle est l’injonction dont l’autorité est la plus 
grande, on en traite ailleurs. Si quelqu’un disait que les injonctions 
sivaïtes sont invalidées par les védiques, [on pourrait répondre] : 
pourquoi ne serait-ce pas l’inverse ? 

230b-232a. Si vous réfléchissiez correctement à l’invalidation [d’une 
règle par une autre, vous verriez que] ce qu’on a là, c’est une exception 
( apavâda ) portant sur un point particulier sans toucher à la règle 
générale. [Ainsi les règles relatives à] la pureté et à l’impureté généra- 
lement prescrites ne sont pas valables pour [le cas particulier] des 
hommes qui connaissent la réalité ; voilà ce qu’expose [le passage cité 
du MVT]. 

232b-233. On ne se demande pas s’il y a des explications ( arthavâda ) 
dans les paroles du suprême Seigneur, alors qu’on peut se demander 
s’il y a des choses irréelles dans le Yeda qui, perpétuellement existant 
(, scitatam ), ne venant pas d’un intellect humain, est d’une nature 
[semblable à celle] du ciel, etc. 

234-235. [Par contre], le Dieu, dans la plénitude de la multiplicité des 
formes présentes en sa conscience illimitée, n’est susceptible, quand il 
se manifeste par ses Traités, d’aucune irréalité. Tout comme le Sei- 
gneur se tient par sa volonté dans les choses existantes, de même se 
tient-il [dans les traités sivaïtes] quand il désire exprimer [en paroles] sa 
nature propre. 

Le suprême Seigneur, comme l’explique Jayaratha (p. 260), se manifeste 
par la force de sa propre volonté sous la forme de l’infinie diversité du monde 
sensible. C’est du même mouvement, qui lui a fait manifester « ce qui est a 
exprimer ( vâcya ) », qu’il manifeste le plan de la parole exprimante ( vâcaka ), 
créatrice, qui amène le monde à l’existence et prend plus spécialement la 
forme des traités sivaïtes ; en conséquence, ces derniers ne peuvent qu’être 
entièrement véridiques et chargés de sens, à la différence des autres Ecritu- 
res, et notamment du Veda. 

236-237. L’explication ( arthavâda ) elle-même, d’ailleurs, quand elle se 
rattache à une règle ou à une autre, peut être considérée comme 
valable. Quand [d’autre part] elle ne dépend pas [d’un autre texte], elle 
a valeur de règle. Elle peut même ne pas manquer de valeur quand elle 
se trouve en position de dépendance par rapport à une autre règle du 
fait de sa contiguïté [avec celle-ci], tout comme la contiguïté [de deux 
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phonèmes tels que] ga [et ]ja [ou]y <2 et da [prend un sens en formant un 
mot] 

238. Il va de soi qu’un tel [arthavâda] a un sens par lui-même. Si on lui 
déniait [ce sens], on pourrait le faire [aussi] pour une injonction ou une 
interdiction. 

On contesterait par là même la valeur de toutes les règles, hypothèse à 
exclure évidemment. 

239. L’usage de telles phrases [de louange, d’explication] est confirmé 
par l’expérience directe (svasamvit), celle même qui permet de discer- 
ner la nature et l’ensemble des caractéristiques d’une pierre pré- 
cieuse 10 °. 

240-24 la. L’impureté [que le Veda] attribue au cadavre et aux sécrétions 
corporelles est bien connue et ne se trouve pas ailleurs. Selon le point 
de vue conforme à la raison ( buddhyantam ), est impur tout ce qui est 
privé de conscience ( samvidascyutam .). Tout ce qui [par contre] atteint 
l’unité avec la conscience (somviîtâdâtmyam àpannam) est pur. 

241b. Au sujet de la détermination du pur et de l’impur, le Vïrâvali[tan- 
tra] 101 dit : 

242. « La vie (jîva) est ce qui anime toute chose. Rien n’existe sans la vie. 
Tout ce qui est dépourvu de vie doit être tenu pour impur. » 

243-244a. Donc, tout ce qui est proche de la conscience confère la 
pureté. C’est là aussi ce que pensaient les mystiques qui ignoraient la 
dualité [du pur et de l’impur]. Mais, pour protéger le monde, ils ont 
gardé cette réalité ( laltva ) secrète. 

244b-245a. Le pur et l’impur [en effet], bien que [perceptibles] dans les 
choses extérieures, n’y sont pas perçus comme la couleur bleue, par 
exemple. Ils tiennent au sujet conscient {pramâtrdharma ) qui, seul, 
perçoit l’unité ou la séparation d’avec la conscience. 

Seul, le sujet conscient peut déterminer, selon les règles posées par sa 
tradition, si une chose est pure ou impure, alors que les caractères extérieurs 
des choses appartiennent à ces dernières : ils relèvent du connaissable et non 
du sujet. Le sloka suivant en apporte un exemple, montrant que le Veda 
lui-même peut poser dans ce domaine des règles particulières contredisant 
sa règle générale : 

245b-246a. Même si [le pur et l’impur] étaient des propriétés objectives 
des choses ( vastudharma ), ils dépendraient encore du sujet. Ainsi, dans 


99. ga J .ja = gaja, éléphant, ja+da = jada, sans vie. 

100. Voir ci-dessus chapitre 1, si 184-186. 

101. Ce texte, cité supra, si. 89, est un ancien tantra aujourd’hui perdu. 
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[le rite] de Sautramanï 102 , la boisson fermentée ( surâ ) est [considérée 
comme] pure pour l’officiant {hotr) [qui la boit], alors qu’elle est 
impure pour les autres. 

246b-247a. La [stance du MVT dont il est question] suggère de quelle 
manière les règles générales peuvent dans un même texte être invali- 
dées [par une règle posant une exception]. Ainsi en est-il de la règle 
interdisant le meurtre d’un brahmane. 

Tuer un brahmane, même involontairement, est le plus grand des crimes, 
des textes peuvent cependant prescrire de le faire. Jayaratha cite une stance 
(p. 268) disant : « Que le brahmane soit sacrifié par un [autre] brah- 
mane. » 

247b. Les prescriptions relatives à ce qu’il faut ou ne faut pas manger 
doivent être examinées selon ce même raisonnement. 

Comme on l’a vu, ce raisonnement consiste à dire qu’il existe une règle 
générale à laquelle des règles spécifiques, limitées dans leur application à des 
cas particuliers, apportent des exceptions, organisées elles-mêmes selon un 
système de spécificité croissante, [donc d’exceptions] de plus en plus parti- 
culières et de plus en plus élevées : 

248-253. Le suprême Seigneur a dit, en effet, dans [des tantra] tels que le 
Sarvajnànottara 103 : « La révélation apportée par les hommes, les rsi 
(védiques), les dieux : Brahma, Visnu, Rudra, puis les autres, étant 
chaque fois d’une spécificité [et d’une supériorité] croissantes par 
rapport à la précédente, chacune invalide la précédente. Alors que les 
règles ( vâcya ) sivaïtes ne peuvent être invalidées par les règles 
visnouïtes, ni ces dernières par celles qui sont proclamées par Brahma 
et ainsi de suite. Celui qui invaliderait [de la sorte les prescriptions] en 
sens inverse serait un être égaré, en proie au mal. C’est pourquoi, o 
Skanda, les règles du monde ( lokadharma ) ne doivent pas être obser- 
vées comme si elles étaient des plus importantes. Ce qu’il faut observei, 
ce n’est pas ce que prescrivent d’autres traités, mais ce qui est dit dans 
notre propre tradition. Bien que le Veda et autres [textes sacrés] soient 
[attribués] à la divinité, [certains] sont soumis à la limitation 
(samkoca), d’autres ne le sont pas. Si prédomine la limitation, il s’agit 
de la connaissance propre à l’être asservi ; si l’épanouissement 


102. La Sautramanï est un sacrifice védique à Indra qui consiste à offrir aux Asvin, à 
Sarasvatï et à Indra, la surâ, boisson fermentée que le hotr doit alors boire. Exemple 
classique d'exception à la règle védique générale interdisant boissons fermentées et alcoo- 
liques. 

103. Nommé aussi Sarvajnàtantra, ce texte, dont il existe encore des manuscrits, serait 
un des plus anciens tantras sivaïtes. Abhinavagupta le cite de façon approximative. Jayara- 
tha donne, dans son commentaire, le texte exact du passage invoqué. 
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{vikâsa) 104 y domine, il s’agit alors de la connaissance propre au 
Seigneur, elle annule la précédente. » 

Dans ces conditions, l’enseignement sivaïte — par quoi il faut entendre 
évidemment l’enseignement du Trika et du Krama tels que les expose 
Abhinavagupta — doit être placé au sommet, ses règles étant supérieures à 
toutes les autres (sarvotkrstatvât), dit Jayaratha (p. 277). 

Citant plus complètement le passage du Sarvajnânottara auquel se réfère 
Abhinavagupta, Jayaratha indique que le comportement traditionnel ordi- 
naire ne doit être ni rejeté ni condamné en tant que tel. Il garde une valeur 
relative de règle générale de vie, à laquelle l’initié sivaïte n’a qu’à ajouter (ou 
à substituer) les règles ésotériques prescrites par sa propre tradition. Il cite à 
ce propos une stance célèbre décrivant la conduite que doit tenir le brah- 
mane sivaïte : 

« Intérieurement kaula, extérieurement saiva, et védique pour les affaires 
du monde, tel le fruit du cocotier, il garde en lui-même l’essentiel. » 

254. « Ceci est la dualité, ceci ne l’est pas » : [ces affirmations qui] 
s’excluent mutuellement sont le produit de la différenciation propre à 
l’illusion. Comment, dès lors, pourraient-elles [s’appliquer] à ce qui 
échappe à tout artifice ( akalpanika ) ? 

Les couples d’opposés relèvent de la dualité, de la mâyâ, laquelle n’est 
d’ailleurs, comme le rappelle Jayaratha, que l’énergie de volonté du suprême 
Seigneur qui dissimule sa nature propre incréée, la Réalité innée fulgurant 
en et par elle-même ( svâtmamâtrasphurattâparatattva ), et qui transcende 
toute limite. 

255. Le Bhargasikhâtantra 105 dit en effet : « Celui qui possède cette 
intuition ( krtadhî) dévore la mort, le temps, l’énergie limitatrice (kalâ), 
etc., nés de la pensée qui divise, [opposant] dualité et non-dualité ». 

Le yogin à l’esprit accompli est, selon Jayaratha, celui qui, s’étant identifié 
avec la suprême Conscience (prâptaparasamvidaikâtmyam ), ‘dévore’, c’est- 
à-dire assimile complètement, en même temps qu’il transcende, toutes les 
limitations et tout ce qu’on confectionne artificiellement sous les aspects 
opposés de dualité et non-dualité. 

104. samkocal vikâsa : samkoca traduit ici par limitation, signifie contraction. C’est le 
repliement sur soi caractéristique de l’être limité, Yanu. Il s’oppose à vikâsa, épanouisse- 
ment, expansion de la conscience, révélation ( unmesa ) de la Réalité, vikâsa caractérise 
l’enseignement du Trika, alors que celui du Veda, aussi bien que celui des âgamas dualistes, 
le Siddhanta, emprisonnent l’être humain dans d’inutiles observances rituelles ou conven- 
tions sociales. 

105. Ancien tantra qui n’est connu que par quelques citations. Au chapitre 32 (si. 62), 
Abhinavagupta le nomme Bhargâstakasikhàkula. Selon le Jayadrathayâmala, plusieurs 
textes sivaites auraient un nom en sikhâ, terme désignant la touffe de cheveux. Mais sikhâ 
est aussi un des atiga de §iva (et le montra correspondant) et, dans le 6 e chapitre du TÂ, 
Abhinavagupta dit que, selon le Trisirobhairavatantra, sikhâ est le souffle vital {prana eva 
sikhâ). Un seul des tantras de cette série, le Vïnâsikhâ, a été retrouvé et édité (par T. 
Goudriaan, Delhi, 1985). 
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Abhinavagupta revient maintenant sur le passage du MVT (18. 74) relatif 
au culte du linga, cité ci-dessus, si. 214 : 

256-257a. Dans le Siddhânta, le culte du linga est prescrit afin de 
montrer que celui-ci contient tous les cheminements ( adhvan ) de l’uni- 
vers, tandis que le Kula et d’autres [traditions sivaïtes] proscrivent 
ce [culte], afin de mettre en évidence que c’est le corps et non le linga 
qui contient l’univers. Mais quel sens peuvent avoir prescriptions ou 
prohibitions dans le [Trika] qui a le Tout pour essence (sarmtma- 
kata) 106 ? 

Dans le culte àgamique du linga , on considère que, de sa base à son 
sommet, il s’étend de la terre à Siva : tous les tattva, dit-on, servent de trône 
à Siva. Pour le Kula, le Krama, etc., le microcosme reflète le macrocosme 
(, kula y désigne aussi bien le corps que l’univers) : réaliser cela donne la plus 
haute félicité et, dans ce cas, c’est le linga interne qu’il faut adorer. Pour le 
Trika, par contre, où l’univers n’est que la manifestation visible de la 
conscience du Suprême Seigneur ( pâramesvaraparasamvitsphârarüpâ idam 
jagat , Jayaratha, p. 286), le culte du linga n’est ni prescrit ni prohibé. 

Au sujet du port du chignon, etc. (ci-dessus si. 215), Abhinavagupta 
dit : 

257b-258a. [Alors que le sivaïsme dualiste recommande] pour parvenir 
à s’identifier [à Siva] des pratiques restrictives ( niyama ) telles que le 
port du chignon, c’est leur abandon [que prône] le Kula, car il enseigne 
une voie plus aisée. 

Ce n’est pas de porter un chignon, en effet, d’avoir le corps couvert de 
cendres, de brandir une épée, un trident, ou encore un crâne comme les 
Kâpâlika, rappelle Jayaratha, qui mène au salut. Ce qui importe, c’est 
l’omniprésence de la Conscience : « Partout où se rencontrent les rayons de 
la Conscience se manifeste l’Omniprésent. •» 

Pour ce qui est des observances ( vrata ) : 

258b-259a. Si [dans le Siddhânta] on pratique les observances pour 
s’identifier à [la divinité] qu’exprime le mantra, dans le [Trika] on 
rejette cette [pratique] afin de s’identifier au sens universel du mantra 
( mantrârthasarvâtmya ) l07 . 

C’est au mantra en tant que Réalité suprême, en tant que Conscience, 
comme le disent les Sivasütra (2,1) ou les Spandakârikâ (si. 26-27), que 
s’identifient les adeptes du Trika dans le sâktopâya. Le mantra existe donc 
pour eux au plan suprême, non comme une simple formule à usage rituel. 
D’où une pratique mantrique hors de toute observance rituelle. 

106. Ou encore : ‘Où tout est pénétré de la même Réalité.’ 

1 07. mantrârtha : sens limité s’adressant à une divinité quant au premier système, et sens 

universellement indifférencié quant au second. 
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259b-261a. Pénétrer dans les aires consacrées ou dans les sanctuaires 
principaux ou secondaires 108 , afin d’écarter les obstacles [sur la voie 
suivie], ou pour permettre à celui qui veut se rendre favorable un 
mantra ou autre d’y parvenir, est enseigné [dans le Siddhânta], alors 
que [dans le Trika], selon la règle établie, il n’est pas nécessaire de 
pénétrer dans les aires consacrées, etc., pour comprendre la plénitude 
de notre propre soi dans son omniprésence. 

261b-263a. [Le Siddhânta] enseigne l’observance des règles afin qu’elles 
soient respectées par l’abandon de tel ou tel [aspect de la réalité] 
qu’anime la différenciation, tandis que les traités du Mata prohibent 
toute règle, puisque la conscience de soi doit être reconnue plénière et 
sans limite. 

mata peut avoir le sens général de doctrine. Le Mata est plus spécialement 
une tradition sivaïte peu connue mais qu’Abhinavagupta place très haut, 
juste avant le Trika (PTV, p. 92), ou juste avant le Kula (TÂ 13. 300-301) dans 
sa hiérarchie des écoles sivaïtes. Il l’assimile ici implicitement au Trika. La 
tradition du Mata est exposée dans le Jayadrathayâmala, et dans le Cinci- 
nimatasârasamuccaya, en particulier. Il adopte le système des douze Kâlï. 
D’inspiration Kâpàlika, il place au sommet de son panthéon trois déesses 
redoutables : Trailokyadàmarâ, Matacakresvarl et Ghoraghoratarâ [Kâlï]. 
C’est un système non dualiste où la Réalité suprême est samvitsünya, vacuité 
de la Conscience absolue. 

La conscience de soi ( svasambodha ) mentionnée ci-dessus est la Réalité 
suprême brillant par elle-même ( paramam tattvam svaprakâsam, Jayaratha, 
p. 296), qu’il faut expérimenter mystiquement ( anubhüyatâm ). A ce niveau 
de totale pureté et plénitude, les observances rituelles, ou ce qui se situe au 
plan des tattva , n’ont plus aucun sens. 

Expliquant maintenant la citation du MVT 18. 77 : parasvarüpalingâdi, 
les linga propres [soit à Bhairava, soit] à d’autres [aspects de la divinité] 
(ci-dessus si. 216), Abhinavagupta dit : 

263b-264a. Le [linga], qui est la forme d’un autre [aspect divin], objet de 
contemplation, cette forme m’est également propre. Le linga de 
flamme, etc., est propre à un autre [aspect], alors que le crâne, etc., 
m’est propre. 

Toutes les images employées pour le culte, qui peuvent être celles d’autres 
formes de la divinité que l’on contemple, sont également propres à Bhairava 
dans la mesure où il est le soi identique à la conscience de celui qui 
contemple. 

Le crâne kàpâla relève du culte de Bhairava, le linga de flamme représente 
un autre aspect de Siva. 

108. Jayaratha (p. 290) explique ksetra , aire consacrée, comme melâpasthânam, lieu où 
se trouvent les yoginï . Les sanctuaires, pïtha, sont évidemment les endroits où sont tombés 
les morceaux du corps de la Déesse. Jayaratha cite comme exemple de pïtha ‘Kàmarüpa, 
etc.’ et d'upapïtha ’DevIkotta, etc.’ 
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264b. Par ‘etc.’ [qui suit le mot linga ] 109 sont désignés l’ascèse (tapas), la 
conduite ( caryü ), les moments astronomiques (vêla) et les jours lunai- 
res ( tithi ), etc., [qu’il faut pratiquer ou observer]. 

265-267a. Le nom [initiatique, chez les Siddhàntin,] se termine en Siva, 
Sakti, etc. ; il n’en va pas autrement pour nous. Le clan (gotra), la 
lignée mystique des maîtres (gurusamtàna) aussi, sont appelés [chez 
nous] familles (kuJa) ou écoles (mathika). Ces écoles, dans la tradition 
de Siva, .^.ont au nombre de trois et demie : l’école de Srî[nàtha], celles 
de Tryambaka, d’Âmarda et celle de Tryambaka par moitié. La lignée 
des Siddha s’étend au cours des ères du monde (yuga ) du prédécesseur 
de Kürma[nâtha] à Mïna[nàtha]. 

Au commencement, Siva (sous la forme de Srïkanlha) transmit son en- 
seignement à trois disciples : Srïnâtha, Tryambaka et Âmarda. De Tryam- 
baka naquit en outre, par sa fille, une quatrième école dite d’Ardha- 
Tryambaka, d’où le total de trois écoles et demie. C’est de cette dernière 
qu’est issue la tradition du Kula à laquelle se rattache notamment le Trika. 

Ce dernier, quant à lui, est censé avoir été transmis d’âge cosmique 
en âge cosmique par une succession de maîtres, les Siddha (‘Parfaits’) dont 
le premier, au Krtayuga, aurait été Kürmanàtha. Reçu au Tretayuga 
par Khagendranâtha, il fut transmis au Kaliyuga par Mïnanâtha (ou Mac- 
chandanâtha), comme le dit Abhinavagupta (TÀ 1. 7) n0 . 

267b-268a. ‘Etc.’ [à la suite de gotra ] fait allusion aux ‘maisons’ ( ghara ), 
‘villages’ (palli ), sanctuaires principaux et secondaires (pïtha , 
upapïtha ), signes de reconnaissance (mudrâ) et chummâ dont les règles 
sont propres à chaque [famille spirituelle]. 

Abhinavagupta mentionne ici cinq signes ou traits particuliers aux 
familles spirituelles ( ovalli ) au nombre de six, que compte la tradition du 
Kula. Jayaratha cite dans son commentaire (p. 297-298) un passage (si. 35 a 
39) du 29e chapitre du TÂ où Abhinavagupta énumère les ovalli, ghara, etc., 
et où il explique le sens de ces termes. Les ghara (forme apabhramsa d Qgrha), 
‘maisons’, sont les lieux où résident les ascètes ; les palli , villages, sont, dit-il, 
bhïksasthânam : des lieux où ils recueillent des aumônes ; les mudrâ_ seraient 
ici des gestes secrets de reconnaissance ; les chummâ sont, selon TÀ 29. 37, 
des .xikra ou autres centres du corps subtil. 

268b-270a. Pour obtenir l’identité [avec Siva], il faut rester fidèle à sa 
propre lignée (svam samtànatri). Il ne faut pas adorer les cakra d une 
autre lignée ni en tirer des avantages. 

Les traités du Mata rejettent toutes ces [prescriptions], car la distinc- 
tion [entre ce qui est permis et ce qui ne l’est pas] introduit une division 
dans la suprême Réalité qui, elle, est indivise. 

109. Dans la citation du MVT, au sloka 216 (ci-dessus p. 334). 

110. Sur ce point, voir l’introduction, p. 19. 
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270b-271. Mais, ici m , [toutes ces pratiques], de l’entrée dans l’aire 
consacrée jusqu’aux restrictions concernant la lignée spirituelle, ne 
sont ni prescrites, puisqu’elles ne sont pas une voie directe vers Siva, ni 
prohibées, puisqu’elles ne peuvent produire] aucune fissure dans la 
Réalité. 

272. Les prescriptions et interdictions, créées artificiellement ou cons- 
truites au sein de l’énergie du Seigneur dont l’univers entier est le Soi, 
ne peuvent rompre [l’unité de] son essence. 

273-275a. Qui veut pénétrer dans la Suprême Réalité doit prendre la 
voie qu’il juge ou sait lui être la plus proche ; toute autre doit être 
abandonnée. L’enseignement du Trika proclame en effet « l’égalité de 
toutes les divinités, des familles spirituelles, mantras, phonèmes, etc., 
comme des âgamas et des procédures à suivre, car tout est Siva ( sarvam 
sivamayam). » 

275b-276a. Il voit directement la Réalité sivaïte dans la vérité de son 
existence indivise ( akhanditasadbhâva ), celui qui a vraiment vu la 
réalité du Soi en sa véritable existence indivise. 

276b. C’est l’abeille et non la mouche qui apprécie au plus haut degré le 
parfum de la fleur KetakI. [De même est exceptionnel] celui qui, inspiré 
par le [dieu] Souverain, s’attache à l’adoration suprême et sans dualité 
de Bhairava. 

Seul, précise Jayaratha, celui que purifie la grâce la plus intense ( tïvra - 
tamasaktipâta) peut se trouver dans ce cas. Qu’en sera-t-il alors des autres ? 
D’où le sloka suivant : 

277. Pour ceux qui réussissent à prendre leur repos dans ce sacrifice 11 2 , 
le tintamarre du monde fond de lui-même comme les neiges à la 
brûlante [chaleur de] l’été. 

278. Mais cessons de nous livrer avec prolixité à ce bavardage ! Seul est 
digne de ce sacrifice le sage protégé de tout par la louange : Abhina- 
vagupta. 

Jayaratha explique ce jeu de mots plein d’humour d’Abhinavagupta sur 
son propre nom : le sâdhaka apte à la voie de la pure énergie et que rien ne 
limite, partout ( abhi ) dans l’ordre subjectif et dans l’ordre objectif, chante la 
louange ( nava ) dans les mondes animés et inanimés, lui qui est toujours 

111. Daûo l’enseignement du MVT. 

1 12. Asminyâge visrântbn kurvatàm :yâga, terme général applicable à un ensemble rituel : 
un ‘sacrifice’ s’entend ici comme la pratique de la voie de l’énergie. (Dans certains textes 
tantriques il désigne les dieux auxquels on sacrifie.) Si l’on n’atteint pas par cette voie 
1 ultime fusion sans dualité en Bhairava, du moins peut-on trouver, en suivant les pratiques, 
le ‘repos’, c’est-à-dire l’absorption de l’âme individuelle en la divinité contemplée et 
éprouvée dans la bhâvanâ. 
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parfaitement conscient de son essence divine et qui, identifié au Seigneur et 
à ses énergies de connaissance et d’activité, se trouve protégé ( gupta ) par 
cette louange au milieu de ses activités mondaines. 

278b. Ainsi a été examinée en ce jour 1 13 la voie de l’énergie (sâktopâyà) 
en vue de faire s’épanouir l’incomparable royaume (anuttarapada). 


1 13. ‘En ce jour’, puisque les chapitres du TÀ se nomment âhnika, c’est-à-dire journées. 



CINQUIÈME CHAPITRE 


anavopâya 


RÉSUMÉ 


1-1 9a. Le début du chapitre souligne que les vikalpa ont pour fondement la 
conscience (samvit), en laquelle ils reposent, comme la totalité des choses. Ainsi, 
l’être individuel, Yanu, enchaîné au samsara mais désirant la libération, peut 
s’acheminer vers celle-ci en usant de moyens relevant de la dualité, qu’ils reposent 
sur l’intelligence ou sur le corps. 

1 9b-25. Le premier et le plus haut de ces moyens dans cette voie est le recueille- 
ment, budclhidhyàna. Il consiste en la méditation intense de l’universelle présence 
fulgurante de Rhairava dont le feu flamboie dans le cœur (divin et humain), où 
toutes les formes visibles se dissolvent. Le yogin connaît ainsi la réalité, triple et 
une, de l’Énergie suprême, sous l’aspect notamment des trois déesses Para, 
Parâparâ et Aparâ. 

26-42. Ces déesses, s’extériorisant, deviennent duodécuples : ce sont les douze 
kâlï dont le tourbillonnement part du Cœur, roue dont les rayons forment la 
manifestation cosmique. Se recueillir sur cette roue, prendre conscience de son 
identité avec elle (30), c’est réaliser la nature de l’univers avec ses six chemine- 
ments (adhvan, 31-32), puis assister, participer à la dissolution de celui-ci dans la 
Roue, et enfin à la disparition de cette dernière dans la Conscience. C est aussi 
participer (avec le mouvement infini de l’énergie) à la succession sans fin des 
cycles cosmiques dans leur déroulement au sein de la fulguration de la Cons- 
cience divine. C’est l’enseignement qu'Abhinavagupta (41) dit avoir reçu de son 
maître Sambhunàtha. 

43-54. Est alors décrite — formant un autre moyen — la poussée ascensionnelle 
de 1 énergie du souffle (prânatattvasamuccâra ), c’est-à-dire le fonctionnement 
spontané de l’énergie vitale, du souffle subtil, lequel se divise en six, chaque 
souffle engendrant une forme particulière de félicité ( ânanda ), dont la plus haute, 
la félicité universelle (Jagadânanda , 50-52), fait atteindre l’incomparable. 

54-62a. Le même but peut être atteint avec l’omnipénétration du mantra SA UH, 
le ‘germe du Cœur’, hrdayabïja, par la pratique dite du bâton du souffle 
( prânadanda ), c’est-à-dire par la montée de la kundaliriï liée à l’énoncé ( uccâra ) de 
SAUH. 
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62b-73. Sous le nom d’énoncé du Soi conscient ou de la réalité de la Conscience 
( cidàtmanoccâra ), est décrit un autre moyen reposant également sur l’efficience et 
la portée cosmique du mantra S AU H associé au mouvement ascensionnel de la 
kundalinï. Dans cette pratique, l’effervescence de l’énergie (qui est participation à 
l’intensité de la puissance divine) atteint son point le plus haut au cours de 
l’union sexuelle rituelle. Abhinavagupta précise (73) que c’est là un sujet secret où 
seul l’être parfaitement éveillé trouve la quiétude. 

74-100. La pénétration dans la suprême réalité ( paratattvântarpravesa ) s’obtient 
également au moyen du mantra KHPHREM, le pindanâtha (‘le maître du 
microcosme’), grâce auquel sont obtenus des pouvoirs surnaturels (82). Ensuite, 
plongé dans l’efficience du mantra, qui l’unit à la pulsation cosmique, le yogin, 
toute agitation ayant disparu, s’établit dans la plénitude : c’est la bhairavamüdrâ 
(84-85), suprême état de conscience. Sont alors exposés (86- 100a) les moyens 
d’atteindre la terre des mantras ( mantrabhümi ), ce qui se fait par l’intermédiaire 
du mantra KH A, évocateur de l’espace central, vide mais suprême plénitude 
(90-95). D’autres méthodes sont encore brièvement évoquées (96- 100a). 

101b- 128. Description des cinq signes de la pénétration dans le chemin suprême 
à l’aide de moyens corporels (100b- 105a), de la félicité alors connue et des 
pouvoirs surnaturels résultant de cette pratique qui mène à la fusion en l’incom- 
parable. 

128-1 3 la. Avec une citation du Trisirobhairavatantra est brièvement présentée 
la pratique des organes ( karana ) en vue de la purification du corps subtil. 

1 3 1 b-1 55a. Est exposée ensuite la façon dont, grâce à leur nature essentielle 
(tattvà), qui est pure énergie, les phonèmes ( varna ) peuvent être utilisés, si l’on 
suit leur résonance subtile ( dhvani ) pour parvenir à l’absolu. C’est de cette 
essence énergétique des phonèmes que le mantra SAUH et le mantra 
KHPHREM, ‘le germe de la résorption’ ( samhârabïja), tirent leur efficience 
salvatrice. 

155b- 159. En conclusion : ces divers moyens, et la purification qui en résulte, 
permettent à l’être limité d’atteindre la libération. 


1 . A ceux qui désirent parvenir au suprême domaine ( paradhâman ) 1 par 
la méthode ( vidhi ) propre à l’individu, voici ce que l’on expose main- 
tenant : 

2. Quand ne surgit plus d’obstacle à la purification du vikalpa, on 
obtient en toute certitude la chose désirée : jouissance, libération. 

Ici, l’obstacle est l’existence d’un vikalpa opposé à un autre, et se purifier 
consiste à obtenir en toute certitude l’essence indifférenciée, avikalpa, 
comme cela se produit dans la voie de l’énergie qui vient d’être décrite. 
Double est le processus de purification du vikalpa : 

1. Sur le sens du terme dhâman, voir ci-dessus, p. 169 note 46. 
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3-4. Le vikalpa s’apaise parfaitement [chez certains] grâce à la liberté de 
leur propre soi, indépendamment de tout autre moyen, mais chez 
d’autres il se purifie grâce à des moyens divers. La première de ces 
méthodes vient d’être exposée [dans le chapitre précédent]. 

5. Bien que, en vérité, le vikalpa ne soit en son essence que Conscience, il 
n’engendre néanmoins la liberté pour l’individu qu’en se faisant certi- 
tude. 

6. Cette certitude se présente sous des formes multiples ; elle dépend ici, 
en effet, de divers moyens qui se différencient selon qu’ils sont plus ou 
moins proches [de la Conscience], et que l’on désigne sous le nom 
d ’anu, [moyens] individuels. 

Le commentaire énumère ici certains de ces moyens en les distinguant 
selon qu’ils s’éloignent plus ou moins de la Conscience : uccâra des mantras 
quant au souffle, dhyâna quant à l’intelligence, postures enfin et autres 
pratiques liées au corps. 

7-8. La Réalité absolue ( paramârtha ) se révèle ainsi jusque dans le sujet 
dépourvu de Réalité, dans son intelligence, son souffle, son corps car, 
[même s’ils ne sont pas la Réalité absolue, ces derniers], souffle, 
intelligence, etc., ne sont pas séparés de la lumière de la pure Cons- 
cience ; s’ils présentent pourtant une double qualité ( guna ) de cons- 
cience et d’insensibilité, c’est que [la Conscience use à leur égard] de sa 
liberté. 

9- 10a. [Siva] que couronne la demi-lune déclare à la Déesse dans le 
Trisirobhairavatantra : « Bien que la suprême énergie appartenant au 
seul Siva soit partout présente, [elle prend la forme individuelle en 
devenant un] jîva quand, du fait de l’apparition de la connaissance 
[limitée], elle en vient à concevoir [illusoirement] sa propre essence 
[comme limitée] ». 

L’énergie suprême s’étend à tout. Elle brille en tout, même en ce qui est 
insensible, (pot, souffle, etc.,) par l’effet d’une connaissance qui conçoit sa 
nature comme dualité du sujet et de l’objet. La réaction aux impressions 
( pratyaya ) que Jayaratha glose par ‘ vikalpa ‘ est l’erreur du jlva, sujet fait de 
souffle, d’intelligence et assujetti à un corps. Mais c’est l’énergie suprême 
elle-même qui produit cette erreur en se concevant comme limitée. 

10b- lia. Que surgisse la liberté, et l’on contemple l’existence sous la 
forme de la conscience de cet [être limité], puis, surmontant la portion 
d’insensibilité [souffle, corps, etc.], on s’identifie au Sans-Second. 

11 b- 12a. Ou bien, par la vision intuitive 2 de sa liberté, on atteint la 
certitude que sa propre conscience est pure et n’est pas identique au 

2. drsti : Abhinavagupta, dans son commentaire du Dhvanyâloka (pour lequel drsti est 

l’imagination du poète), assimile drsti à pratibhâ, l’intuition illuminatrice. 
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corps, [au souffle, etc.], simple[s] reflet[s] dans la conscience tel le visage 
[perçu] dans le miroir. 

Comment prendrait-on le reflet de son visage pour soi-même puisqu’il 
n’existe que dans le miroir ? De même, le corps, le souffle, les états de rêve, de 
veille, dans la mesure où ils sont distincts du soi conscient, ne sont que reflets 
dans le miroir de la Conscience absolue. 

12b- 13a. Même si l’on dit [erronément] que la Conscience est distincte 
du souffle, de l’intelligence, etc., elle en est inséparable en réalité. [Cette 
apparente différenciation de la Conscience] tient seulement à ce qu’ils 
sont distincts les uns des autres. 

Souffle, intelligence, corps, etc., tous sont en réalité faits de Conscience ; 
celle-ci est tissée en eux, sans quoi ils n’existeraient pas ; la Conscience les 
contient tous à la manière dont le miroir contient les reflets qui ne peuvent en 
être extraits, même si les images y jouent et peuvent être considérées sépa- 
rément. S’ils sont pris en leur totalité, on ne peut pas non plus les séparer de 
la lumière consciente universelle. Comment, dès lors, assumer l’aspect du 
Tout si l’état de conscience propre au souffle, au corps, etc., ne fait pas place 
à la Conscience ? 

13b- 14a. De la pureté même de la Conscience procède son caractère 
inséparable ( avibheditvam ) de la totalité des choses. Comme dans un 
pur miroir, [tout s’y reflète clairement] étant donné que les aspects 
individuels et limités [par le temps et l’espace] se restreignent les uns les 
autres. 

Ces aspects que sont souffle, intelligence, etc., comment se manifestent-ils 
à l’extérieur ? 

Dans l’îsvarapratyabhijnâ (1. 5. 1), Utpaladeva déclare : « La manifesta- 
tion extérieure des choses directement perceptibles n’est possible que si elles 
reposent dans le Sujet universel, le Soi ». 

Jayaratha explique : si les objets n’étaient pas identiques à la lumière de la 
Conscience, ils ne se manifesteraient pas extérieurement, et il en est de même 
pour la manifestation subjective qui ne diffère pas essentiellement de la 
manifestation objective. 

La lumière de la Conscience est l’essence même de la chose. D’où les 
stances suivantes : 

14b-16a. Même si la totalité [des choses] réside à l’intérieur de la Cons- 
cience — sinon pour quelle cause, pourquoi et comment celle-ci 
serait-elle communiquée à la pensée, au souffle, au corps ? — , il n’y a 
pas néanmoins de pensée différenciatrice ( vikcilpa ) dans une telle 
indifférenciation ( nirvikalpa ) ; or, sans vikalpa, une chose, même si elle 
est vue, est pour ainsi dire comme si elle ne l’était pas, car la certitude 
procède du vikalpa. 
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Selon Jayaratha, l’ensemble des choses distinctes qui forment un tout 
(sarvam) réside à l’intérieur de la conscience, ne faisant qu’un avec elle. Ce 
tout se manifeste en tant que reflet dans le sujet conscient, en buddhi, etc., 
sinon il ne se manifesterait pas en tant que choses distinctes. 

En raison de leur concision, ces versets sont difficiles à traduire. Les 
choses n’apparaissent que dans la lumière consciente à laquelle elles doivent 
leur existence ; elles forment alors un seul tout, un ensemble indissociable et 
donc indifférencié. (Mais elles peuvent aussi apparaître distinctes les unes 
des autres sans être déterminées par le vikalpa, en se reflétant dans la pensée, 
le souffle, etc.) 

Sans la certitude intellectuelle d’une pensée différenciatrice, les éléments 
du tout, ne s’imprimant pas profondément dans la conscience, seraient 
privés d’existence distincte, tels des brins d’herbe qui, bien que vus sur le 
chemin, ne sont pas vraiment perçus en leur distinction. Si la conscience 
reste présente dans ces états différenciés dus à l’influence des vikalpa, il n’est 
pourtant pas impossible de mettre fin à ces derniers puisque, en fait, cette 
conscience est sans vikalpa. 

16b- 17a. Alors que l’intelligence, le souffle, le corps peuvent se conce- 
voir ( vikalpyam ) directement comme ayant la nature du suprême 
Seigneur, le sujet conscient [lié au] vide (sünyarüpé) ne peut se conce- 
voir [comme tel]. 

Si les sujets doués d’intelligence, de souffle, de corps peuvent, par le 
recueillement, transformer leurs vikalpa en une parfaite conscience et 
s’identifier bientôt à Siva, le sujet lié au vide ( sünyapramâtr ), par contre, ne 
le peut pas puisqu’il n’a pas de vikalpa. Ainsi, pour le Trika, point de 
quatrième processus propre au vide pour conduire à la purification de la 
Conscience. 

1 7b- 18. L’intelligence [employée comme moyen] consiste ici en recueil- 
lement ( dhyâna ), le souffle en uccârana. V[uccârana ordinaire englobe] 
les cinq fonctions vitales : inspiration, [expiration, souffle égal, souffle 
ascendant], souffle diffus. Alors que l’essence originelle du souffle 
( prânana ), c’est Yuccâra suprême. 

Au chapitre 6, versets 13-14, on peut lire à propos de prânana : 

« On désigne l’énergie de vie ( pnvumâsakti ), que nourrissent un élan 
( udyoga ) et une aspiration intimes, par les termes vibration, fulguration, 
repos, vie, cœur et puissance créatrice (pratibhâ ). En tant que fonction du 
souffle, elle remplit le corps des cinq formes de vie. » 

19a. Le corps, quant à lui, est constitué de l’ensemble unifié des organes 
des sens, de leurs objets et des [souffles]. 

Il se manifeste ainsi grâce à la seule Conscience. 
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RECUEILLEMENT DE LTNTELLIGENCE, 
buddhidhyâna 


Le recueillement qu’on va décrire est la forme la plus élevée de [la voie 
individuelle]. 

19b. Nous dirons d’abord comment la réalité incomparable ( anuttara ) 
peut être atteinte par le recueillement ( dhyâna ). 

Ce recueillement se situe entre la méditation avec représentation et la 
véritable absorption de la voie de l’énergie ; il en est si proche qu’il y conduit 
en peu de temps. 

20. Cette libre lumière {prakâsa ), Conscience par nature, embrassant 
tous les niveaux de la Réalité, a le cœur pour séjour 3 . Le Trisiromata 
déclare à ce sujet : 

21. «Qui connaît la Réalité voit la vérité à l’intérieur du cœur, 
comme une fleur où [toutes les parties] intérieures et extérieures se 
rassemblent à la manière dont s’emboîtent [les feuilles] d’un bananier 
{kadalî) 4 . » 

De même, au cours de son recueillement, le yogin découvre successive- 
ment le corps, puis, à l’intérieur de ce dernier, le corps subtil et, plus intime, 
le corps causal contenant le suprême Sujet connaissant ; autrement dit, il 
commence par écarter les niveaux du réel, des plus grossiers aux plus purs, et 
finit par atteindre le sanctuaire du cœur où le Soi se révèle. 

A l’objection, pourquoi la Conscience omnipénétrante n’est-elle sentie 
que dans le cœur ? Abhinavagupta répond : 

22-23 a. Qu’on se recueille profondément sans aucune autre pensée sur 
1 unification (samghattâ) de lune, soleil et feu, et là, dans la grande 
fosse sacrificielle appelée Cœur, flamboie intensément le feu du puis- 
sant Bhairava qui consomme l’oblation quand on frotte les deux bois 
de friction [de ce recueillement]. 

3. «Bien que la conscience qui réside partout remplisse le corps entier, elle a pour 
suprême résidence le lotus du cœur. » Citation d’origine inconnue proposée par le com- 
mentaire. 

4 . Ce qui semble être le tronc d’un bananier ( kadalî) n’est en réalité formé que par 
enroulement de ses feuilles étroitement imbriquées. Si on enlève les feuilles extérieures on 

trouve celles qui sont à l’intérieur et, celles-ci enlevées, il ne reste plus rien sinon, au moment 
de la floraison, le bouton de l’inflorescence qui fructifiera en banane. D’où cette compa- 
raison. Plus subtilement encore, si on porte son regard sur la fleur, on ne voit que les pétales 
externes mais, à l’orée de ce regard, on découvre la série intérieure des pétales ; enfin, quand 
on pénétré à la source du regard, on parvient au pollen, à Siva même, plein de béatitude. 
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L’unification de ‘lune, soleil et feu.’ est celle du connaissable, de la connais- 
sance et du sujet connaissant, état qui est celui du suprême sujet conscient. 
Comme le dit Jayaratha (p. 333), le yogin atteint immédiatement son propre 
soi dans la plénitude du sujet conscient. 

Les deux ‘bois’ du recueillement ( dhyânârani ) sont, dit Jayaratha, les deux 
souffles ascendant et descendant ; leur ‘frottement’ ( ksobha ) a pour effet leur 
fusion au point central immobile du souffle (madhyadhâman). Il cite à ce 
propos le verset 26 du Vijnâna Bhairava : 

« L’énergie sous forme de souffle ne peut ni entrer ni sortir lorsqu’elle 
s’épanouit au centre en tant que libre de vikalpa. Par son entremise [on 
recouvre] l’essence absolue 5 . 

23b-25a. Grâce à cette flamme resplendissante de Bhairava, celle du 
Sujet connaissant, possesseur d’une intense et surabondante énergie, 
qu’on réalise ce triple domaine du sujet, de la connaissance et du 
connu, en tant qu’indivis ( abhedena ). Cette triade n’est autre, en vérité, 
que celle des énergies feu, soleil et lune 6 , [chacune d’entre elles] 
correspondant à l’une des trois Déesses, Para, Parâparâ et Aparâ, 
perpétuellement surgissantes ( sadodita ) 7 . 

25b-26a. Chacune d’elles, [suprême, intermédiaire et inférieure], a [en 
outre] trois aspects : émission, permanence et résorption, auxquels 
s’ajoute un quatrième, ininterrompu et sans artifice ( akaîpita ). 

Ce dernier aspect de l’énergie est au-delà de la rupture propre à l’émission, 
à la permanence et à la résorption cosmiques. Il est la Réalité absolue 
( tâttvika ), éternelle et sans artifice. 

A l’issue de la fusion des trois aspects, demeure pour le yogin la réalité 
essentielle, innée et incréée. Dans cet état d’absorption (samâdhi), il se 
tourne vers le monde externe et, à travers ses facultés purifiées, il perçoit le 
suprême Bhairava jusque dans les activités ordinaires du monde. 


ROUE DES ÉNERGIES, PRATIQUE DES KÂLI 

Le yogin atteint la réalité en deux temps ; il découvre l’intériorité d’abord 
par le recueillement, feu attisé du suprême sujet connaissant — feu divin celé 
dans la cavité du cœur — , puis il parvient à l’universalité quand, du cœur 
ainsi enflammé, il se dirige vers l’extérieur afin d’engloutir tous les êtres et ne 
voit partout que le Soi en son infinité. 

Celui qui médite de la sorte, sans interruption, sur les processus d’émis- 
sion, de permanence et de résorption comme essentiellement identiques à sa 
propre conscience, et qui perçoit en outre ce que signifie ultimement la 

5. Cf. VBh, p. 78. 

6. Dans ce dhyâna supérieur, les trois aspects du souffle, inspiré, expiré et égal, fusion- 
nent en un seul souffle, mais toute la triplicité (du Trika) qui y est encore contenue se 
ramène à soma, sürya et agni. 

7. Sur le terme sadodita ou satatoditâ , voir introduction p. 48, note 80. 
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liberté que celle-ci a d’émettre et de dissoudre, s’identifie à Bhairava dès que 
sa conviction se montre inébranlable ; de plus, il acquiert, grâce à cette 
pratique, tous les pouvoirs désirables. 

26b-27a. Ainsi, ces déesses sont duodécuples, à l’image du soleil, puis- 
que chacune d’elles se manifeste, ainsi que leur apaisement, sous la 
forme [triple] de feu, de soleil et de lune 8 . 

27b-29a. Cette incomparable roue part du cœur et, suivant le mouve- 
ment de la vue et des autres [sens], sort dans le champ varié de 
l’objectivité. Les rayons de cette roue manifestent sur ce plan la nature 
faite de feu, de soleil et de lune correspondant à la succession de 
rémission, de la permanence et de la résorption. 

Jayaratha, dans son commentaire des sloka 28-29, souligne que les rayons 
de la roue des énergies, lorsqu’ils fulgurent de façon pour ainsi dire limitée à 
travers les organes des sens, font participer la prise de conscience de l’objec- 
tivité au quadruple aspect d’émission, de permanence, etc., des déesses de la 
roue. Dans toute prise de conscience d’un objet, dit-il, le sujet connaissant 
‘émet’ ( srjati ) en quelque sorte l’objet appréhendé, dans un premier moment 
créateur. Puis il se fixe sur cet objet, s’y attache, d’où une sorte de perma- 
nence. Il peut alors absorber, rapporter à lui cet objet, quand il dit : « je 
connais cet objet ». De là, enfin, « atteignant la plénitude du fait d’un 
engloutissement par un processus de maturation forcée (hathcipâkakrcimena 
alamgmsayuktyû pürnâtvâpâdanena), il parvient à la réalité du feu de la 
conscience ( cidagnisadbhâvam âpâdayatî) ». « Toute chose étant en tout », 
tout étant pénétré de la même réalité, la même nature se retrouve à tous les 
plans du cosmos. 

29b-30a. Ainsi, quel que soit l’objet, son, etc., relevant du domaine 
sensoriel : ouïe, etc., auquel s’applique cette roue, [celui qui s’adonne à 
cette pratique] prend conscience de son identité [avec elle]. 

30b-31a. Selon ce processus, quelle que soit la chose à laquelle s’appli- 
que cette roue, il en est comme d’un monarque universel [qu’accom- 
pagnent tous ses vassaux]. 

En chaque sensation, on doit rester conscient de cette roue qui pénètre 
partout : il suffit de demeurer constamment vigilant à l’égard d’une seule 
sensation, celle du son, par exemple. La roue opérant de façon universelle, le 
yogin perçoit, là où elle tombe, toutes les autres sensations et devient à cet 
égard comparable à un souverain universel qui entraîne à sa suite tous ses 
vassaux. 

Mais le mouvement universel de la roue suprême, perçu par l’être éclairé 
jusque dans les activités mondaines, ne peut être appréhendé par l’homme 
ordinaire englué dans ses activités. U s’ensuit que de telles activités sont à 
l’intention du seul yogin et non de l’esclave du devenir. C’est ce que dit un 
verset cité par Jayaratha (p. 338) : 

8. Elles sont süryabimba, reflets de la connaissance, laquelle inclut tout puisqu’elle 

assimile les sphères du sujet et de l’objet. Sur le reflet, cf. ci-dessus, chap. 3, si. 44-65. 
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« Les uns sont liés par la faute d’une effroyable ( raudra ) activité [mon- 
daine], tandis que d’autres, par cette même activité, se libèrent des liens de 
l’existence. » 

L’opération des kâlï décrite à partir du verset 30 est spontanée. Toute 
pratique volontaire devient donc inutile : « Partout où il va, tous les cakra 
tourbillonnent autour de lui comme un essaim d’abeilles autour de sa 
reine. » 

31b-32a. C’est ainsi que sans effort l’ensemble des [six] cheminements 
(adhvari) [formant] l’univers 9 se dissout dans l’immense roue de Bhai- 
rava qu’entourent [toutes les énergies] de la Conscience. 

Même à ce degré, des résidus d’objectivité peuvent subsister : 

32b-33a. Quand il ne reste de l’univers que des tendances résiduelles 
( samskâra ), il faut, pour les anéantir, se concentrer sur la grande roue 
tournoyante dans un sursaut de son propre soi. 

On donne des secousses à la roue de la conscience pour anéantir les 
résidus, ce pourquoi deux mouvements opposés sont requis : détruire 
( pariksaya ), puis faire surgir ( ucchalattâ ). En évoquant la grande roue de 
façon intense et sur le plan grossier afin que ces vestiges se montrent dans 
toute leur puissance, on pourra mieux les anéantir 10 . 

33b-34a. Quand toutes les choses à brûler ont été consumées et que leurs 
résidus ont entièrement disparu, que l’on contemple cette roue comme 
s’apaisant, puis comme étant apaisée, et [enfin] comme l’apaisement 
[même]. 

La roue s’apaise à mesure que les vestiges disparaissent, elle est apaisee 
( sànta ) à leur disparition et finalement seul règne le calme parfait (sama) , 
elle peut alors vibrer dans toutes les activités de ce monde. 

Le recueillement propre au discernement subtil ( buddhidhyâna ), à son 
stade suprême, conduit à la voie de Siva : 

34b-35. Si l’on s’applique à ce recueillement, l’univers se dissout dans la 
roue et celle-ci dans la Conscience. Alors, à la disparition de 1 objecti- 
vité, la Conscience se révèle [dans toute sa splendeur]. Mais étant 
donné sa nature de conscience, cette grande souveraine, la Conscience, 
émet à nouveau [puis résorbe, etc.]. 

36. Celui qui, à chaque instant, dissout ainsi Punivers dans sa propre 
conscience, puis l’émet à nouveau, s’identifie pour toujours à l’essence 
bhairavienne. 

37-38. [Cette roue n’est pas la seule] que doive contempler un yogin, car 
il y a encore la roue à trois rayons [le trident] 1 1 , les roues à quatre, cinq, 

9. Sur les six cheminements formant l’univers, voir TÂ I. 32, supra p. 85, notel5. 

10. Cf : Hymnes aux Kâlï, pp. 33-35. 

1 1 . La roue de la conscience universelle se meut à partir de l’énergie d’activité au niveau 

du trident. Cf. c: -dessous si. 54-56. p. 274. 
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cinquante rayons et aussi celles à soixante-quatre, cent, mille rayons, 
ou enfin la roue à d’innombrables milliers de rayons, qu’il faut aussi 
contempler sans aucune autre pensée 12 . 

39-40. En réalité, rien ne limite le grand Dieu, le Seigneur à la fulgurante 
Conscience ( ullâsisamvid ), ce grand Souverain dont l’énergie n’est 
autre que l’univers. Comme l’enseigne le vénérable SrTkantha dans le 
Mângalasâstra 13 : « Ses énergies sont le monde entier, mais le déten- 
teur de l’énergie est Mahesvara ». 

41. Tel est le premier moyen, le recueillement [sur la roue des énergies], 
que le vénérable Sambhunàtha, satisfait de moi, m’enseigna après 
l’avoir reçu de Sumati ,4 . 

42. C’est de cette façon même qu’il faut mettre en œuvre d’autres 
enseignements, d’autres recueillements, [permettant d’] accéder, sans 
un [long] processus ( kramam vind), à la cime de la voie [menant à] 
l’incomparable. 

Ayant traité de l’énergie infinie du spanda formant l’incomparable Roue 
des énergies, Abhinavagupta aborde le thème de la grande diffusion omni- 
pénétrante ( mahâvyâpti ) selon une progression allant de bas en haut et 
définie dans les quatre domaines suivants : 

1. Le processus du souffle vital et les félicités qui l’accompagnent : 43-53. 

2. Le processus parallèle du mantra S AU H qui conduit à la félicité 
universelle dès que les souffles sont en harmonie ( dcmdaprayoga ), suscitant 
la montée de la kundalinï cosmique où l’univers pénètre dans le Soi et le Soi 
dans l’univers : 54-62a. 

3. L 'uccâra du Soi conscient en pleine activité, prise de conscience intense 
du mantra associé au mouvement ascendant de la kundalinï (SA UH). L’uni- 
vers objectif offert dans le feu de la conscience procure le nectar de vie : 
60-70. 

4. La fusion propre à l’union sexuelle, ou cœur des yoginï : 70-74. 

Vient enfin l’entrée dans la suprême Réalité : 74-80. 


POUSSÉE ASCENSIONNELLE 
DE L’ÉNERGIE DU SOUFFLE : 

prânatattvasamuccâra 

Abhinavagupta décrit le fonctionnement spontané et très subtil de l’éner- 
gie vitale qui parvient à son épanouissement total. Cette poussée ascension- 
nelle du souffle répond à la division en six souffles, chacun engendrant sa 

12. Cf. TA 1 . 107-1 14 et un important développement à ce sujet dans Hymnes aux Kâlï, 
pp. 62-63. 

, 1 3. Texte inconnu sauf par cette citation. Ce peut être un hymne de louange ( mangala ). 
SrTkantha est un nom de Siva (et du premier des cinquante Rudra associés aux phonèmes). 
14. Cf. Introduction p. 27. 
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propre félicité. Ce processus, qui va de félicité en félicité et dont le couron- 
nement est la félicité cosmique, mène à la Conscience universelle de la voie 
de Siva. Cette pratique, qui n’offre rien de commun avec la discipline du 
souffle, le prânâyama, ne concerne qu’un yogin apaisé, bien absorbé en 
dhyâna. 

En quelques mots, voici le cheminement du souffle : parti de l’intérieur, il 
aboutit au monde externe et, quand il revient à l’intérieur, c’est le monde que 
le yogin reprend en lui-même. Ce souffle, retenu un moment, suit un par- 
cours intime, celui de la kundalinï, au niveau individuel ; puis, au niveau 
cosmique, il sort en embrassant le tout, de façon glorieuse et dans la 
plénitude. 

Le texte d’ Abhinavagupta est des plus concis. 

43. Le fonctionnement du souffle est, comme on l’a dit, l’opération du 
souffle subtil, [la Vie suprême sous ses divers aspects] 15 . Nous expo- 
sons maintenant comment se révèle pleinement l’incomparable Réa- 
lité que rien ne surpasse ( anuttara ) quand on suit cette voie, [celle du 
fonctionnement du souffle]. 


LES DIVERSES FÉLICITÉS 
QUI MÈNENT AU QUATRIÈME ÉTAT 
( TURYA ) ET AU-DELÀ ( TURYÀTÏTA ). 


Le souffle expiré va du cœur jusqu’au dvâdasânta 16 externe et le souffle 
inspiré suit la voie inverse ; c’est dans le cœur que le yogin commence a 
découvrir le centre où se révèle le Quatrième état. La première des félicités 
apparaît lorsque les deux souffles, prâna et apàna , séjournent dans le cœur, 
point de départ pour l’un, point d’arrivée pour l’autre. 

La première félicité ( nijânanda ) surgit en pleine activité sensoriel e, e 
yogin étant en contact avec les choses qu’il lui faut découvrir comme pj^m^s 
de conscience sans qu’il ait à quitter le domaine du pur Sujet. Cette félicité 
lui est donc propre (nija), elle reste néanmoins relative au domaine obJ ect i • 
Puis le souffle s’absorbe dans la vacuité ( sünyatâ ). Un verset du Svacchan a 
Tantra, cité par Jayaratha, précise en quoi consiste celle-ci : 

« Le vide est appelé ‘non-vide’ (asümya) et ‘inexistence’. L’inexistence 
désigne uniquement le point où toutes les existences vont à leur destruc- 
tion. » (4. 291) 

Telle est la nature de la Conscience qui réside dans le domaine du repos 
spontané qu’est l’intime du cœur. La félicité y est dite complète (nirâ- 
nandci) 17 . 

15. prànana, apânana, etc. 

1 6. Situé à douze travers de doigt du nez : à ne pas confondre avec le dvadasânto suprême 
situé à douze travers de doigt au-dessus de la tête. 

17. Nous donnons au préfixe nih de nirânanda sa valeur intensive. En lui donnant son 
sens habituel de ‘sans’, ‘dépourvu de’, on peut aussi comprendre ‘absence de félicite 
limitée’. 
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A ce moment, le yogin a pénétré au Centre, à l’orée du nimtlanasamâdhi ; 
les yeux fermés, il se tient immobile. Puis le souffle très subtil commence à se 
diriger d’une façon imperceptible vers l’extérieur. A sa sortie, la félicité qu’il 
engendre s’étend du sujet jusqu’à l’objet externe. 

44. D’abord, qu’on réside uniquement dans ce qui relève du sujet 
connaissant, dans le cœur, en sa propre félicité ( nijânanda ). Grâce au 
repos dans la seule vacuité, qu’on éprouve la complète félicité (nirâ- 
nandci ) 18 . 

45-46a. Qu’on éprouve [alors] parânanda, la félicité supérieure, au 
moment où le souffle {prâna ) sort dans ce qui relève du connaissable. 
Là, quand le souffle inspiré ( apâna ) prend son repos, empli de tout ce 
qui relève du connaissable, il faut se tenir dans la félicité suprême 
embellie par la lune du souffle inspiré. 

Le souffle entre à nouveau, plein de tout ce qui relève de l’objectivité, et 
s’arrête. Surgit alors la félicité suprême {parânanda ) propre au souffle ins- 
piré, dénommé ici prameya car la félicité qui l’accompagne est extraite du 
domaine objectif et intégrée au Soi, grâce à l’inspiration, qualifiée de ‘lune’ 
parce qu’elle déverse comme celle-ci la boisson d’immortalité ( amrta). 

46b-48 [Que l’on demeure] ensuite dans le calme de l’unité dû à la fusion 
{samghatîa) [entre elles] des choses relevant du connaissable qui 
vibrent à l’infini. [Alors], ayant atteint l’étape du souffle égal (samânci), 
que l’on s’identifie à la félicité du brahman ( brahmànanda ). Puis, 
s’adonnant avec ardeur à engloutir les limitations du ff ot de la connais- 
sance et du connaissable, et prenant son repos dans le feu du souffle 
ascendant {udcina), que l’on éprouve la grande félicité ( mahânanda ). 
S’y étant reposé, on s’apaise en cette grande flamme. 

Quand le yogin, ayant ainsi pénétré jusqu’au centre, a intégré en lui-même 
par frictions et interactions mutuelles, les aspects objectifs pris un à un et 
remplis du souffle apâna , ses impressions objectives et subjectives fusion- 
nent et prennent leur repos dans l’unité, leurs vibrations s’achevant dans la 
vibration cosmique. En d’autres termes, ces aspects sont perçus intégrale- 
ment et le monde entier est immergé dans l’état d’égalité, les souffles prâna et 
apâna étant en équilibre dans le souffle égal {samâtia). Le yogin demeure 
alors en lui-même, le souffle suspendu à nouveau dans le cœur et il jouit 
d’une nouvelle félicité dite ‘du brahman ’. Les limites de la connaissance et du 
connu s’engloutissent et le souffle descend jusqu’au centre inférieur {mülâ- 
dhâra) à travers le canal médian. A partir de ce moment, seule règne la 
spontanéité. Le souffle ayant pénétré alors rapidement dans le centre infé- 
rieur n’est plus qu’élan ; c’est le souffle vertical ( udâna ) ou ürdhvakundalinï , 
qui s’élève à l’intérieur de la voie médiane en dévorant toute la dualité : sujet 
et objet, inspiration et expiration, etc. Le yogin s’apaisant dans la flamme 
& udâna éprouve la grande félicité {mahânanda), paix du pur Sujet reposant 
désormais en son propre Soi dont il a parfaitement conscience. 


18. Cf. Hymnes aux Kâlï, p. 34. 
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49-50a. Telle est la grande pénétration ( mahâvyâpti ) sans contingence, 
nommée souffle diffus ( vyàna ), dépourvue de contingence. Alors, en 
vérité, [qu’on éprouve] la félicité de la conscience ( cidânanda ) que ne 
nourrit plus ce qui est dépourvu de conscience. En effet, ne demeure là 
aucune [existence] distincte relevant de ce qui est insensible 
( jadarüpin ). 

Jayaratha explique (p. 353) l’apparente répétition des qualificatifs ‘sans 
contingence’ ( nirupâdhi ) et ‘dépourvu de contingence’ ( upâdhivarjita ), appli- 
qués par Abhinavagupta à cette ‘grande pénétration’ par le souffle ‘diffus’. 
Ce dernier, sans contingence parce que la division relevant du monde en 
sujet connaissant, connaissance et connaissable en est absente, est transcen- 
dant ( sarvottïrnci ), quoiqu’il pénètre toute la manifestation limitée, de kâla à 
la terre. C’est pourquoi on trouve là une félicité, celle de la pure conscience. 

Le yogin qui s’établit dans la grande félicité éprouve bientôt la félicité de 
la conscience universelle ( cidânanda ) lorsque le feu ( udâna ), s’élevant dans le 
conduit médian jusqu’au centre supérieur, devient le souffle diffus (vyàna). 
En cet état omnipénéTant de diffusion universelle (mahâvyâpti), la Cons- 
cience, affranchie de ses limites, est identique au tout. On peut donc dire 
que cette grande diffusion transcende l’univers bien qu’elle lui soit imma- 
nente. 

Dès que le yogin a fait pénétrer ce qui n’est pas conscient (souffle, etc.) 
dans sa propre conscience, l’univers entier est rempli de conscience. C est ce 
que célèbre Utpaladeva dans une stance (ÏPK 2.1,7) : 

« Pour le Sujet illimité, les choses fulgurent en leur plénitude comme lui 
étant identiques, et [donc au-delà de toute limitation] comme le Soi lui- 
méme ». 

Lors de cette félicité, le yogin, qui s’était affermi dans l’absorption-yeux- 
fermés, ouvre les yeux et jouit de l’absorption-yeux-ouverts, tandis que sa 
kundalinï dressée devient universelle. 

50b- 52. Là d’où est bannie toute interruption, là [où demeure] la cons- 
cience sans entrave qui resplendit et vibre partout dans ce qui a pour 
nourriture la suprême ambroisie, là il n’y a point d’accès, point de 
pratique mystique ou autre. Telle est la félicité universelle (jagad- 
ânanda) que Sambhunâtha nous a révélée. Le repos peut y être atteint 
[à l’aide du] processus ascensionnel du [mantra] du cœur. 

C’est-à-dire par la pratique de Yuccâra du mantra S AU H, déjà mention- 
née au chapitre précédent, sur laquelle Abhinavagupta va revenir un peu 
plus loin. 

Avec la félicité universelle (jagadânanda ), il s’agit de la respiration spon- 
tanée de l’être libre. Le souffle sort à nouveau, mais de façon glorieuse et 
universelle. Ne dépendant que de soi, il remplit l’univers de son éclat. 

Cet état, dit Jayaratha, où ne fulgure que la pure conscience sans limite 
est ‘nourri par la suprême ambroisie’, l’ambroisie étant immortalité, pléni- 
tude et totale liberté. Citant le verset 13 du deuxième chapitre du TA qui dit 
aussi que pratique mystique (bhâvanâ) et tous autres moyens sont inutiles 
dans le suprême chemin bhairavien, Jayaratha explique qu’il s’agit là de la 
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réalité suprême (param tattvam ) qui se manifeste sous la forme de toutes 
les autres félicités que nous venons de voir, d’où son nom de félicité univer- 
selle. 

53a. Le parfait repos dans cette [félicité universelle] n’est autre que la 
résidence dans l’incomparable ( anuîtara ). 

53b-54a. Telles sont les [félicités] issues de l’ascension ( uccâra ) des six 
[formes] du souffle vital, [formes] ayant chacune son propre domaine, 
bien que leur nature propre soit la même dans le cœur et dans les autres 
[centres]. On les expose maintenant [en tant que liées] à la pénétration 
(vyâptf) [des mantras]. 


MANTRA V YÂPTI ET PROCESSUS PARALLÈLE 
DU B1J A S AU H 


Avec l’omnipénétration des mantras s’opère la fusion des trois processus 
parallèles : souffle, phonèmes et kundalinï. 

Par la pratique dite du bâton (prànadanda ), les souffles inspiré et expiré 
s’équilibrent ; l’air n’entrant ni ne sortant, un souffle unique se dresse alors 
dans la voie médiane aussi raide qu’un bâton. 

54b-56a. Quand, à l’aide de la pratique du bâton, [les souffles] antérieur 
et postérieur se font équilibre, que l’être avisé prenne refuge dans le 
domaine du nectar, dans [le centre de] la luette ( lambikâ ) 19 qui repose 
sur un lotus [à quatre pétales situé au carrefour] de quatre [chemins]. 
Parvenu à l’étape du trident, à la convergence des trois conduits, qu’il 
pénètre dans l’état d’égalité [en AU ], point de fusion des énergies de 
volonté, de connaissance et d’activité. 

Citant un verset d’un auteur anonyme : « Comme un serpent frappé d’un 
coup de canne se dresse droit comme un bâton, de même doit être perçue 
cette [kundalinï] lorsque le guru l’éveille », Jayaratha explique : quand le 
yogin met un terme au cours ‘oblique’ du souffle, c’est-à-dire au mouvement 
du prâna et de Yapâna, par des contractions de la région périnéale (matta- 
gandha), la kundalinï abandonne sa nature lovée et se dresse toute droite. Les 
deux souffles, se joignant et montant dans le canal central ( madhyadhâman ), 
parviennent au centre dit de la luette ( lambikâ ), carrefour de quatre voies 
symbolisé par un lotus à quatre pétales où se croisent les deux voies du 
souffle externe et les deux voies internes de la kundalinï. Ce centre est décrit 
comme situé plus bas que le brahmarandhra et tourné vers le centre inter- 
sourcilier ( bhrümadhya ). 

Au-dessus de lambikâ se trouve le lieu du nectar, nommé ici sudha, d’où la 
lettre S, la première du bïjamantra SAUH. De fait, en prenant là son repos, 

19. Ou en tâlu, voûte du palais, porte de la susumnâ : cf. La Kundalinï, p. 78. 
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le yogin atteint le point où se réunissent les trois conduits, trident dressé vers 
le brahmarandhra nommé ‘réceptacle des conduits’ ( nâdyâdhàra ), point où 
se rassemblent les trois énergies, icchâ, jnâna, kriyâ, et qui est donc le ‘trident 
des énergies’, le phonème AU. Saisissant alors ce phonème en une prise de 
conscience globale, il pénétrera dans l’essence divine de Bhairava qui est 
l’émission ( visarga ) : H { d’où SAUH). 

Abhinavagupta poursuit en disant : 

56b-57a. Qu’il s’empare ensuite, par des contractions et expansions 
successives, de cette unique kundalinï qui se dresse à mesure que, 
perdant sa contraction, elle s’épanouit en une guirlande [d’énergies 
subtiles] selon les étapes, allant du bindu intersourcilier à la fin de la 
résonance et à l’énergie 20 . 

57b-58a. C’est là, en ürdhvakundalinï , que réside l’émission [faite des 
deux points du visarga], qu’embellit la vibration intériorisée. Que le 
yogin se repose en ce [visarga] semblable au ventre d’un poisson. 

Le niveau de Y ürdhvakundalinï, celui de l’émission, est, sur le plan des 
énergies phoniques de l’énoncé des mantras ( uccàra ), celui d 'unmanà, qui 
transcende la pensée. Le visarga n’est pas simplement l’émission (srstï), sa 
caractéristique est d’être la vibration ininterrompue et intériorisée de l’éner- 
gie : « C’est parce qu’il vibre avec ce qu’il contient qu’on le dit embelli ». 

Au niveau du visarga, les contractions et expansions agissant simultané- 
ment à l’intérieur et à l’extérieur, au cours de toutes les activités de l’univers, 
le réceptacle de la vibration vibre en même temps que ce qu’il contient. C’est 
parce qu’il vibre de façon ininterrompue que le visarga est comparé au 
ventre d’un poisson, toujours en mouvement. 

Abhinavagupta donne une autre illustration : 

58b-60a. Tout comme une ânesse ou une jument qui se réjouit en son 
cœur lorsqu’elle pénètre dans sa demeure intime — le sanctuaire du 
plaisir — faite de rétraction et d’épanouissement, que le yogin 
s’absorbe de même dans le couple formé par Bhairava [et Bhairavï] 
adonné [aux mouvements de] rétraction et d’expansion, couple tout 
débordant de l’ensemble des choses qui, sans répit, en émanent et s y 
résorbent. 

60b. -6 la. C’est dans le cœur suprême où s’unifient la grande racine (S), 
le trident ( AU) et l’émission (//), qu’il accède à la quiétude grâce à la 
plénitude universelle. 

20. Le yogin doit franchir les plans de l’énergie phonique, ‘la guirlande des énergies , en 
s’élevant progressivement en bindu, nâda, nâdânta, sakti, vyâpinï, samanâ . Sur OM et ses 
énergies de plus en plus subtiles, cf. SvT 4. 254, VBh, p. 49-50 de la traduction et du 
commentaire et La Kundalinï p. 79-80. Un zèle ardent est ce qui permet à la kundalinï de 
s’élever ; il faut découvrir, en effet, la manière de l’épanouir afin d’atteindre la perfection de 
la félicité. 
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61b-62a. Et là, dans ce séjour consistant en une pénétration universelle 
due à cette plénitude, le [Je] peut être perçu quand la lumière cons- 
ciente repose dans le Soi. 

L’absorption du yogin (si. 59) est la résorption de son propre soi, celle du 
sujet connaissant. La création ou émanation (srstf) est décrite par Jayaratha 
comme un bond ( ullâsa ) vers l’extérieur, l’objet à connaître. Le yogin doit 
s’absorber dans le visarga, ce couple (yâmala ) fait de Bhairava et de Bhairavî, 
couple qui engendre la conscience de sa propre béatitude. L’émanation 
correspond à l’énergie (ou à Bhairavî) et la résorption à Bhairava, le déten- 
teur de l’énergie. C’est ce que déclarent les Sivasütra : « L’univers est 
l’expansion de sa propre énergie » (3, 30) et « Celui qui jouit des trois états 
est le souverain des héros, [ses énergies sensorielles] » ( 1 . 1 1 ). Ainsi, au stade 
du visarga , le yogin s’exerce à émettre et à résorber l’existence en vue de 
parvenir au couple de Bhairava et Bhairavî. 

La grande racine est l’illusion (maya), cause suprême : « C’est pourquoi, 
dans le phonème S , tout resplendit avec évidence », dit Abhinavagupta dans 
le troisième chapitre (si. 165). Les énergies unifiées et identifiées (ekïkrta) les 
unes aux autres forment une masse indivise de conscience désignée par le 
trident A U . Le visarga qui dans l’écriture est formé de deux points, de deux 
bindu, est la kundalim épanouie (ürdhvakundalinï). 

C’est dans le suprême Sujet connaissant, le Cœur, éveil ( bodha ) et germe 
suprême SAUH, que s’apaise le yogin, bien absorbé dans la suprême réalité 
du Je éminent (parâhambhâva ). 

Cette pratique revient à embrasser toutes les choses internes et externes, 
soit qu’on les assimile, soit qu’on les fasse apparaître en leur différenciation. 

Là, en ürdhvakundalinï, le Cœur suprême — domaine de la quiétude — , 
reprenant en lui-même l’univers entier, se révèle comme une prise de cons- 
cience intense et globale du ‘Je’. 

Afin de montrer ce qu’est, dans le Soi universel, ce repos sans l’ombre 
d’un remous, Abhinavagupta décrit le sacrifice cosmique qui se déploie à 
l’intérieur du mantra SAUH. 


UCCARA DU SOI CONSCIENT 

Cet uccâra est une prise de conscience globale (parâmarsa ) du mantra 
associé au mouvement ascensionnel de la kundalinï à travers le canal 
médian, et allant du cœur jusqu’au sommet du crâne (brahmarandhra). 

62b-63a. La première manifestation qui fulgure ( ullâsa ) dans la prise de 
conscience sans égale est au début exempte de toute activité, c’est le Je 
suprême, ardent à prendre conscience de soi ( cidvimarsaparâ ). 

A la pointe initiale (pürvakoti ), au commencement de tout désir, on repose 
en sa propre nature et, inconscient, on voit sans même regarder. A ce 
premier moment, seule fulgure (ullâsatî) l’affirmation du ‘Je’ ( ahamkrt ), 
conscience lumineuse, pure de tout désir d’émettre, l’objectivité prenant 
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conscience d’elle-même par l’effet de son absolue liberté. « C’est par la 
puissance de sa propre liberté, dit Jayaratha (p. 367), que le suprême 
Seigneur, lumière incomparable ( anuttaraprakâsa ), occultant sa propre 
nature, en se plaçant au niveau de la connaissance [limitée], etc., manifeste la 
masse des objets distincts. » 

Mais, à l’instant suivant, la pointe finale ( parakoli ), quand on tend à voir, 
on se prive de sa propre nature et l’on descend du sujet connaissant à la 
connaissance normative ( pramâna ) 21 . Siva, suprême et incomparable, cache 
ainsi sa propre Réalité ; mais c’est aussi à l’aide de l’élan ( udyoga ) que le 
yogin pénètre dans la voie des douze kalâ. (62) 

63b-64a. Puis, accompagnée d’élan, cette [suprême lumière cons- 
ciente], à travers le soleil de la connaissance, fait de douze énergies 
fragmentatrices {kalâ), révèle l’ensemble des choses qu’elle remp it 
pour le dévorer ensuite. 

Après avoir atteint le plan des normes de la connaissance (limitée), selon 
Jayaratha, cette suprême lumière, fulgurant dans la prise de conscience 
globale du ‘Je’ ( ahamparâmarsasphuranât ), désirant manifester 1 objectivi e, 
se tourne vers l’extérieur et fait apparaître un premier aspect de la mani es 
tation, les douze kalâ solaires, c’est-à-dire les voyelles de A h. H, les qua re 
stériles ( RRLL ) exceptées. Elle les ‘emplit’ en ce sens qu’elle demeure un 
instant, puis elle les ‘dévore’, les résorbe en les reprenant en elle. 

Ainsi, le sujet connaissant capable d’une efficacité causale (Æa^cû/wr 
thakriyârthT) limitée, atteignant le stade de la connaissance (limitée), je e 
premier regard sur la masse des objets, d’où la pensée : « Je connais ce 
chose », la satisfaction de s’y arrêter, puis la reprise en soi. 

64b-66a. A ce moment, la lune douée de seize kalâ , avalant avec calme 
l’émission, [devient] l’animatrice. En étincelant, elle émet dans e e 
de la conscience le divin nectar (S) qui, [tel le beurre clarifié], tassas 
toutes les facultés que sont les déesses de la conscience quand il a ei 
la pointe effilée de la cuiller sacrificielle et qu’il s’écoule à 1 ai e 
énergies de volonté, de connaissance et d’activité (AU) à traver 
ouvertures subtiles [des sens]. 

L objectivité ou lune se saisit avec fermeté des deux points, ' nte ^g e j ze 
externe, formant le visarga H. Douée de seize kalâ correspondan a rnn fère 
voyelles, elle émet dans le feu de la conscience le suprême nectar qui 
la v i e > é>, et assouvit les organes sensoriels et mentaux. Ces dernier ^ 
divinisés dès que le nectar atteint la pointe de la cuiller sacrificielle, r 
des énergies (A U) en parfaite harmonie. . . • en 

Lors du sacrifice cosmique, c’est donc le prameya ou connaissab e q , 
guise d’oblation, est versé ainsi dans le feu de la conscience et > ë r ac 
félicité de l’émission du visarga, l’univers s’imprégne de vie et e^ e ^ 
Cette émission, la Conscience la cache en elle-même : elle la dévoré 

21. Il y a pramâna à l’intérieur de pramâtr. confiant 

22. manthara, lent, indolent, fait difficulté, mais est glosé par visrabdha, caim , 
assuré, ferme. 
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l’animant et en la faisant prospérer en étant la dix-septième kalâ , immor- 
telle. Elle fulgure alors sous la forme de sujet conscient limité et de l’objec- 
tivité dont le sujet connaissant jouit par l’intermédiaire des organes des 
sens (les ouvertures subtiles du corps), d’où la satisfaction des déesses de la 
conscience. Le nectar donne pleine satisfaction aux organes de connais- 
sance, rassasiés dans le feu de la Conscience, jusque dans la vie ordi- 
naire. 

66b-67a. De telle sorte que, si ce nectar propre à l’émission ( H) se trouve 
émis dans le feu dit de la connaissance, l’ensemble des six chemine- 
ments n’Jest plus qu’] oblation. 

Les deux points ( bindu ) du visarga représentent Bhairava et BhairavT 23 . 
Ayant pour fonction le connaissable, le visarga est la seizième voyelle ou 
kalâ , tandis que le bindu ou quinzième kalâ est le mouvement même de ces 
voyelles. « Ferme, nous dit-on, dans la saisie du complet visarga », le yogin 
brasse ces deux points à l’intérieur, pressurant ainsi Bhairava et BhairavT 
pour les faire pénétrer l’uri dans l’autre jusqu’à ce qu’ils ne forment plus 
qu’un. 

Jayaratha indique que Vuddhâra de Y amrtabïja, etc., a déjà été donné et 
qu’il ne sera pas répété vu son caractère secret. 

67b. L’émission de l’incomparable Seigneur est la conductrice de kula 
dont l’effervescence s’étend de K à H, son flux constituant la série des 
niveaux du réel. 

Quand le nectar du visarga agit dans le feu de la Conscience, l’univers se 
remplit de Conscience et aucune différence ne subsiste entre le fonctionne- 
ment de ce nectar en notre essence et son fonctionnement dans l’univers. 
Ainsi opère le parabïja SAUH. L’univers est plein d’une conscience indiffé- 
renciée sans plus rien d’interne ni d’externe quand s’achève la compénétra- 
tion mutuelle de Kulesvara représenté par les lettres de A à bindu ( M ) et de 
Kulesvari avec les lettres de K à H. Jayaratha renvoie sur ce point au 
troisième chapitre, si 144, selon lequel l’état émetteur de l’énergie kaulikïesi 
celui où elle jaillit en allant de A jusqu’à l’énergie d’activité. L’émission, 
ajoute le si. 145, est faite de la totalité de ce qu’elle englobe. A propos de 
ksobha il renvoie au sloka 1 80 du même chapitre, où les consonnes sont dites 
‘supports de perturbation’, puis il cite les sloka 6-8 de la PT sur l’émanation 
phonématique. 

68. Le maître de l’énergie et l’énergie à laquelle il est uni forment 
[respectivement] AM {bindu) et AH. Telle est l’expansion du suprême 
visarga dont est fait l’univers. 

23. Ou kulesvara, kulesita, le maître de l’énergie et kaulikï, kulesvari , la divine énergie. 
Pour éclairer le sloka , la glose donne également un verset : « Ayant offert au feu de l’énergie, 
identique à l’énergie cosmique, l’ensemble des impressions issues des choses en leur 
universalité, qui donc est égal à moi, le sacrifiant du sacrifice total ( visvamedha ) ? » Un tel 
sacrifice, en effet, n’est offert par nul autre qu’un yogin, il ne peut l’être ni par Siva ni par le 
dieu Brahma. 
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Kulesvara, associé à l’énergie, a pour symbole AM +AH, c’est-à-dire 
bindu et visarga. C’est là ce qu’on appelle l’expansion de la suprême émis- 
sion ; on ne la trouve pas seulement dans l’énergie, mais dans l’univers entier 
qui n’est autre que cette émission, comme on vient de le dire., La glose 
cite également les versets 134 et 135 du troisième chapitre pour éclairer ce 
sîoka. 

69. Que, de cette manière, on lui fasse oblation, qu’on la vénère, et la 
contemple, cette énergie donneuse de vie, faite de substances extérieu- 
res et intérieures, de connaissance, de souffle, de qualités et de corps. 

On recommande donc d’adorer la grande Énergie (kalâ) pleine de subs- 
tance, jamais vide puisque son essence est ce qui s’épanouit de la sorte. Le 
sujet connaissant doit la contempler au cours de tous ses états : dans, le 
samâdhi, ou dans le quatrième état ( turya ) en tant que sujet associe a 
l’intellect ( buddhipramàtr ), dans le sommeil profond en tant que sujet asso- 
cié au souffle vital (prânapramâtr ), dans le rêve quant aux impressions ou 
qualités ( guna ) propres au sujet associé au sommeil ( svapnapramàtr ), dans la 
veille en tant que sujet associé au corps ( dehapramàtr ). 

70. Qui se tient vigilant à l’égard de la vibration des deux conduits de la 
félicité atteint ce royaume de nectar d’où l’émission s’écoule. 

La splendeur de la félicité — cette extase qu’est le royaume du nectar 
( ’saudhabhümi ) — se révèle sur plusieurs plans : celui de l’union sexuelle don 
il est question ici, comme le précise Jayaratha, où le contact s’effectue dans 
le conduit de la félicité ( ânandanâdi) ; lors de toute connaissance, quan 
surgissent les deux vagues du sujet et de l’objet ; ou bien au plan supérieur, 
lors de la friction unifiante ( samghattà ) d’où jaillit la félicité propre aux 
siddha et aux yoginï ; plus haut encore, au plan de l’union béatifique de Siva 
akulci et de l’énergie kaulikï, union qui donne naissance à l’univers. 

7 1 . Que le bien-avisé pénètre en son cœur durant l’effervescence de 
l’énergie et aussi quand il entre en kula, à l’extrémité de tous es 
conduits, lors de l’omnipénétration et quand il contracte toute c ose 
en lui-même. 

Ce ravissement, on l’cprouve quand l’énergie entre en effervescence 
( saktiksobha ) durant l’union sexuelle, ou quand on pénètre dans energie 
pure ( kulâvesa ) et que les organes sont troublés par un contact sexue 
imaginaire ; et encore au début de toute excitation, quand le souffle sor a 
flots, et plus particulièrement à la fin, dès que la conscience perd ses limites 
et qu’on se recueille dans le Soi universel. , 

Le commentaire cite ici des strophes du Vijnâna Bhairava correspon an 
aux différents termes du sloka. $ , , 

saktiksobha : « La jouissance de la Réalité du brcihman[ qu’on éprouvé j au 
moment où prend fin l’absorption ( âvesa ) dans l’énergie fortement agi ee 
par l’union avec une parèdre ( sakti ), c’est elle [précisément] qu on nomme 
jouissance intime. » (69) _ . ~ 

kulcivesa : « O maîtresse des Dieux ! L’afflux de la félicité se produi mem 
en F absence d’une énergie [une femme], si l’on se remémore intensemen a 
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jouissance née de la femme grâce à des baisers, des caresses, des étreintes. » 
(70) 

sarvanàdyagragocara : « Qu’on fixe sa pensée dans le centre supérieur, 
dvâdasànta, de toute manière et où qu’on se trouve. L’agitation s’étant peu 
à peu abolie, en quelques jours l’indescriptible se produira. (51) 

« [Comme] par un procédé de magie, ô belle aux yeux de gazelle ! la 
grande félicité se lève subitement. Grâce à elle, la Réalité se manifeste. » (66) 
vyâpti : « Quand on se renforce dans la [réalisation] suivante : ‘je possède 
les attributs de Siva, je suis omniscient, tout-puissant et omnipénétrant ; je 
suis le maître suprême et nul autre’, on devient Siva. » (109) 

« Comme les vagues surgissent de l’eau, les flammes du feu, les rayons du 
soleil, ainsi ces ondes de l’univers se sont différenciées à partir de moi, le 
Bhairava. » (1 10) 

sarvâtmascimkoca : « Toute connaissance est sans cause ( nirnimitta ), sans 
support et fallacieuse par nature. Dans l’ordre de la Réalité absolue, cette 
[connaissance] n’appartient à personne. Quand on est ainsi totalement 
adonné à [cette concentration], ô Bien-aimée ! on devient Siva. » (99) 

« Si l’on médite sur le cosmos en le considérant comme une fantasmago- 
rie, une peinture ou un tourbillon [et] qu’on arrive à le percevoir tout entier 
comme tel, le bonheur surgira 24 . » (102) 

72. Par friction mutuelle des énergies fragmentatrices multiples du soleil 
et de la lune, la félicité de l’émission s’éveille dans le domaine [inters- 
titiel] fait de feu et de lune. 

Durant l’union sexuelle, dans le contact entre sujet et objet, en tous ces 
états, seuls siddha et yo.y/m parviennent à ce qu’on appelle ‘cœur des yoginï’. 
Ils découvrent ce cœur lors de l’épanouissement de l’absorption ( samâdhi - 
vikâsa), c’est-à-dire lors de l’omnipénétration, quand, pleinement attentifs à 
la vibration, les sens bien ouverts à l’égard des objets perçus, ils se fondent 
dans l’univers ; puis ils le découvrent également quand ils reprennent toutes 
les choses en eux-mêmes, au moment de la rétraction ou du retour à la pure 
intériorité. Il faut donc que fusionnent toutes les énergies, dont le réseau 
( kalajâla ) constitue le centre principal, pour que la félicité de l’émission se 
manifeste dans le conduit du centre fait de feu et de lune, ensemble du 
connaissable tranfiguré. 

73. Assez de discours sur ce sujet secret ! Le cœur des yoginï étant 
caché par nature, l’éveillé qui y découvre la quiétude est un être 
accompli. 

C’est là dans le cœur des yoginï , lieu suprême de repos, que le yogin doit se 
fixer ; fermement établi là où s’épanouit l’émission, il atteint son but : la 
gloire ici-bas. 

S’il faut éviter les explications sur ce sujet des plus ésotériques, c’est que 
cette pratique où intervient notamment le mantra S AU H doit demeurer 
secrète. 

24. Voirie VBh. traduction, pp. 111-112,97, 108, 109, 141-143, 134 et 136. 
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PÉNÉTRATION DANS LA SUPRÊME RÉALITÉ 
( paratat t vân tarpra vesa ) 


74. Fermement établi dans le processus qui transcende appropriation et 
rejet, que [l’éveillé], grâce au ravissement de sa Conscience (citi), 
perçoive l’univers en son indifférenciation. 

Le mantra "pindanàtha , KH P H REM 

75-76. Ayant abandonné l’état pitoyable dû à l’activité intentionnelle 
tournée vers l’objet en vue de son utilité, que [le yogin] parvenu à 
l’apaisement ( nirvrti ) en l’essence ( kha ), dont la nature est celle du vide, 
à l’intérieur et à l’extérieur, prenne pour support la sonorité {nâda) 
pleinement épanouie ( phulla , PH) et qu’avec son aide il fasse se dilater 
parfaitement l’ouverture interne de la Conscience ; alors, la roue de la 
conscience, des organes et des souffles ne se différencie plus de tout ce 
que l’on peut connaître. 

77. Ce connaissable se dissout grâce au feu ( R ), dit de la conscience, et 
ainsi dissous, il se fond à son tour complètement dans le feu de 
l’énergie, le triangle (£). 

78. Se tenant là entièrement dans la grande réalité [ou l’essence] du bindu 
(M) qui est conscience (. samvedana ), et, reposant dans le germe de la 
résorption (le bindu ) , qu’[un tel yogin] devienne identique au suprême. 

Pour atteindre la conscience universelle, deux moyens se présentent ici : le 
mantra de la résorption, pindanàtha, et l’attitude bhairava ( bhairavamudra ). 
Avec le mantra on doit abandonner toute la dualité afin d’atteindre le centre 
apaisé et indifférencié. Abhinavagupta indique de quelle manière cela se 
produit dans son Anuttarâstikà (sloka 2) : « Huit stances sur l’incompara- 
ble » 25 : 

« Ne laisse rien, ne prends rien, bien établi en toi-même, tel que tu es, 
passe le temps agréablement. » 

A l’aide d’un processus exempt de pensée dualisante, le yogin reconnaît 
avec émerveillement son identité à la conscience (cit) et tout ce qu’il contem- 
ple est indifférencié et identique à son propre soi. 

Ainsi pénètre-t-il dans la Réalité ultime où ne demeure que le Soi, 
par-delà appropriation et rejet. 

Le verset 75 reprend le processus en détail et établit des correspondances 
avec les phonèmes du pindanàtha : le yogin ayant pénétré dans l’intériorité, 
laisse de côté l’intentionnalité tournée vers les impressions internes (plaisir, 

25. Ce texte est traduit et commenté dans les Hymnes de Abhinavagupta, pp. 56-64. 
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douleur) ou externes (couleurs, etc.), en se gardant de les considérer sous le 
biais de la distinction — prise et rejet — : , ce qui serait les soumettre à la 
différenciation. 

Le yogin repose alors en lui-même, en KH A, germe résorbateur, germe à 
la fois de l’infinité spatiale et de la kundaliriï résorbatrice. Après y avoir 
accédé, prenant pour appui la sonorité exempte de son, le nâda épanoui 
(phulla, d’où PH), il réalise la Conscience qui transcende l’univers. Alors, à 
l’aide de cette Conscience transcendante et par la sonorité, le yogin déploie 
l’ouverture interne de la conscience qui, bien que transcendante, va devenir 
immanente ; en conséquence, la roue de la conscience, des organes et des 
souffles, roue qui renferme connaissant, connaissance et connu, ne se diffé- 
rencie plus de tout ce que l’on peut connaître. 

L’ouverture interne permet de découvrir l’univers dans la Conscience ; 
l’ouverture externe permet d’aller du samâdhi jusque dans l’univers. Ce 
dernier, résidant à l’extérieur, se dissout d’abord avec ses impressions laten- 
tes dans le feu (R) du suprême Sujet conscient qui réside dans l’ouverture 
interne, puis il doit ressortir et se dissoudre à nouveau dans le triangle (£), 
feu du suprême sujet conscient qui réside dans l’ouverture externe, en sorte 
que l’interne soit absorbé dans ce feu. 

Si ce dernier est décrit comme triangulaire, c’est en raison des trois 
énergies (volonté, connaissance et activité) qui le constituent. L’univers 
s’engloutit dans la libre énergie ( svâtantryasakti ) qui contient en elle-même 
toutes les énergies harmonieusement fondues. Le yogin découvre un total 
apaisement, plein du ravissement du Soi, dans le germe de la résorption, le 
bindu M, suprême Sujet conscient qu’exalte une telle prise de conscience, et 
s’identifie à la suprême Réalité. La prise de conscience s’épanouit au point 
que la vibration en est perçue partout, jusque dans un arbre qui croît en 
silence et, cependant, dans une plénitude de vibrations sonores {nâda). 

Ce suprême Sujet, identique à la Réalité, entre à nouveau en mouvement, 
c’est la bhairavamudrâ que décrivent les stances 79-86 : 


BHA IRA VA M UDRÂ 

79. Dans les deux réalités, interne et externe, réside une vibration de la 
Conscience propre aux trois énergies, embellie par ce qui est générique 
et ce qui est particulier ; elle est douée d’expansion et de contraction. 

Abhinavagupta distingue deux sortes de spanda. L’un, intérieur à la 
conscience ou spanda générique, est le Je doué d’épanouissement et qui 
relève de sivatattva, la plus haute des catégories. L’autre, la vibration 
particulière, externe, est îe ceci ( idam ) qui, à partir du niveau de l’illusion 
(mayâtattva) jusqu’à la terre, manifeste le différencié. En outre, ce spanda 
revêt l’aspect de la triple énergie, volonté, connaissance et activité, il est 
toujours doué de contraction et d’expansion en ce sens qu’il tire à soi, puis 
répand à l’extérieur : il devient aham, le ‘Je’ dans l’univers et reprend 
l’univers en lui-même selon le processus spontané de la kramamudrâ : 
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80. Bien qu’[en réalité] cette vibration soit exempte de contraction et 
d’expansion, elle se manifeste comme telle. [En effet, le yogin, dont] la 
vision est tournée vers l’extérieur, le visible étant perçu à l’intérieur, 
obtient le suprême royaume 26 . 

81. Il s’ensuit que la prise de conscience, sous forme d’intentionnalité 
{arthakriyâkrti) dirigée vers des objets variés que suscite sa liberté, est 
la vibration particulière que l’on dit tournée vers [le champ objectif]. 

Si le spanda est pris en son premier ébranlement, c’est la bhairavamudrâ : 
il y a double mouvement du ‘ceci’ au ‘je’ et du ‘je’ au ‘ceci’, ce qui signifie que 
le vibrant mouvement du ‘je’ se dirige vers le particulier ; mais ici, grâce à la 
liberté du Soi dans laquelle puise le yogin, les choses deviennent utiles à son 
activité journalière. En effet, dès que l’on réside dans la vibration générique 
ou universelle, on peut jouir d’une efficience ( vïrya ) spontanée et imprévue, 
propre à la terre des mantras 27 et qui s’étend jusque dans le spanda parti- 
culier ; on peut donc jouir de pouvoirs surnaturels relevant du domaine de la 
prise de conscience du ‘ceci’, domaine désormais apaisé. C’est ce que dit le 
sloka suivant : 

82. Dès que cette efficience concernant l’ensemble des mantras y 
atteint le repos, [on jouit] de pouvoirs surnaturels tels que l’apaise- 
ment, etc., en s’identifiant à telle ou telle forme [de prise de cons- 
cience]. Mais pour les obtenir il est indispensable de demeurer dans 
l’ultime Conscience : 

« Le chemin tout entier a pour support la pure conscience et elle seule. 
Tout ce qui n’y prend pas son repos n’est que fleur [poussant] dans le ciel » 
(TÂ 8, 3). Cette efficience s’étend également au fonctionnement des organes 
sensoriels. 

83. Alors, sans même qu’on ait à fermer les yeux, cette divine confluence 
des organes par laquelle s’exprime la liberté de la conscience éveillée 
( bodha ) suffit pour rendre le monde identique au Soi. 

84-85. Toutes les agitations sensorielles ayant disparu, dès qu’il s unit à 
la grande et intense Imprévisible, le yogin s’établit définitivement dans 
une surabondante plénitude, au sein du flot des rayons [la roue des 
organes étant bien unifiée], ne se souciant de rien. Percevant alors 
clairement les choses, il accède à une conscience telle que ses étincelles 
suffisent à réduire en cendres la demeure du devenir 28 . 

La bhairavamudrâ est précisément le moyen d’identifier l’univers à soi 
tout en gardant ouverts les yeux ainsi que les autres organes. On nomme 

26. Là, plus de contraction ni d’expansion, mais uniquement la bhairavamudrâ. 

27. Sur la terre des mantras, voir plus loin, p. 284. 

28. Les sloka 84-85 reproduisent à peu près les sloka du MW ; aussi vaut-il mieux lire 
satnsârasadmadâhaka plutôt que samsârabhasma de notre édition. 
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cette attitude de l’étonnement ‘grande Imprévisible’ ( mahàsâhasa ), mer- 
veille, car on s’attendrait à voir apparaître l’univers en sa différenciation 
puisque les yeux sont ouverts, et non à ce qu’il fonde et se résorbe dans la 
grande conscience de Bhairava, un univers transfiguré, reconnu en tant que 
sâra, essence de pure conscience, en tant que sa précieuse vigueur, en tant 
que son noyau. 

Mais pour cela l’agitation des organes doit disparaître. Sitôt la différen- 
ciation évanouie, le yogin, même orienté vers les objets externes, ne fait 
qu’un avec la conscience immaculée ; intériorisé et sans même recourir à la 
vigilance, il pénètre dans la suprême Réalité. Il perçoit intensément les 
choses, mais à l’intérieur de la prise de conscience de soi. Ses organes n’étant 
plus agités sont divinisés, exprimant le rayonnement de la conscience, car 
tous confluent vers le centre de la roue des énergies conscientes. 

Les stances 75-85 font allusion aux deux attitudes dites kramamudrâ et 
bhairavamudrâ que nous exposerons plus longuement par la suite. Toutes 
deux ont pour but d’égaliser la conscience introvertie et la conscience 
extravertie. 

Dans les stances 80-81, il s’agit du double mouvement de la kramamu- 
drâ : épanouissement et contraction ou rétraction ( vikâsa Isamkoca) du ‘je’ 
au ‘ceci’ et retour du ‘ceci’ au ‘je’, de façon répétée quand, en pleine activité, 
le yogin passe du spanda universel au spanda particulier et inversement. Dès 
qu’il les a égalisés par son attitude spontanée, il atteint la véritable bhaira- 
vamudrâ, au-delà de tout exercice, la vibration étant saisie à l’instant précis 
où elle s’ébranle ; le yogin se tient alors à l’origine, dans le seul élan, en pleine 
unité, sans prendre conscience des deux mouvements d’épanouissement et 
de contraction. Mais qu’il ait conscience de son attitude bhairavienne, et il 
verra celle-ci se transformer aussitôt en kramamudrâ, et se laissera aller 
spontanément vers l’intérieur, puis vers l’extérieur. Par contre, s’il y 
demeure, sans en être conscient, il restera en bhairavamudrâ. Telle est la 
différence entre ces deux attitudes. 


MANTRABHUMI , TERRE DES MANTRAS 


Sont maintenant exposés les moyens en vue d’atteindre la ‘grande Impré- 
visible’ et d’entrer dans la terre des mantras 29 , la Réalité absolue ou 
Conscience suprême. 

A l’issue de la pratique dite bhairavamudrâ, le yogin fait retour au monde 
en vue d’accéder à l’indicible Réalité par-delà le Quatrième état. 

Mais comment peut-on pénétrer dans cette terre, source des mantras et de 
leur efficience, pure conscience, substrat de l’univers ? On y pénètre par 
l’intermédiaire du mantra KHA, germe de résorption, Soi conscient, lieu 
paisible du cœur, au centre de toute efficacité. 

Un passage obscur du Trisirobhairavatantra (ou Trisiromata), ancien 
traité du Kula, que cite approximativement Abhinavagupta, décrit cette 

29. Pour pénétrer dans la terre des mantras, il faut posséder vïrya. 
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pratique associée de façon intime à l’ascension de la kundalinï, ainsi qu’à 
l’audition de dix sons spécifiques, ayant dix manières d’être (bhâsa), dix 
puissances ( dhâman ) et dix résidences {kha). Il faudrait les exposer dans cet 
ordre, mais Abhinavagupta se garde de rendre ces pratiques intelligibles car, 
impliquant un exercice sexuel, elles doivent demeurer secrètes afin que l’on 
recoure à un maître initié. 

Mais que ce soit par les unes ou les autres de ces dix étapes, il s’agit d’une 
même réalisation. Le yogin se concentre sur l’éveil de l’énergie de la 
kundalinï qui se tient dans le centre inférieur, et énonce le mantra KHA uni 
à cette énergie ; l’énergie du mantra s’élève alors dans le canal médian 
jusqu’au centre supérieur, au sommet du crâne. Par-delà les énergies d’acti- 
vité et de connaissance, il surmonte la dualité de sujet et d’objet et atteint 
l’énergie de volonté en prenant parfaite conscience de soi ; il s’enracine alors 
dans la Conscience pleinement active (citi) par-delà le Quatrième état, en 
turyâtïta, tous ses organes étant bien épanouis et aptes à exercer leurs 
diverses activités. 

86. Le Seigneur déclare dans le Trisirobhairavâgama : « Ecoute, ô 
Déesse, je vais t’exposer maintenant la pénétration dans le royaume 
des mantras : 

87. « La montée à travers le conduit central se caractérise par l’acquisi- 
tion des attributs de cette [terre] 30 . Elle va au-delà de l’étape finale de 
l’émission 31 nommée ‘pointe extrême’. 

8 8 -89a. « Laissant de côté la force ascendante (ürdhvaksepa) [du souffle] 
et mettant fin à son courant descendant, que le yogin, ayant 1 expé- 
rience de la grande lumière consciente qui confère la révélation de la 
Connaissance toujours présente, pénètre dans la citadelle [la plénitude 
de la terre des mantras] grâce au fonctionnement [répété] de ce conduit 
médian relatif au domaine suprême. 

Jayaratha cite ici le Vijnàna Bhairava : « De centre en centre, de proche en 
proche, [l’énergie vitale], tel un éclair, jaillit jusqu’au sommet du tnp e 
poing, tant qu’à la fin le grand éveil [se produit] ». 

89b-90a. « Cette manière d’être, sans remous, unique et identique a 
Siva, étant survenue, resplendit de [ses] quatre, six, huit et vingt-quatre 
[énergies]. 

Jayaratha cite ici la stance 114 du premier chapitre du TÂ : selon le 
Trisiroinata, le Seigneur règne sur la Roue des énergies. 

90b-9 1 . « Y résidant, qu’on pense à l’espace, kha, [éther infini], comme 
pénétrant en kha , résidant en kha , grâce à kha et à la manière dont 

30. Ceux de la terre mantrique, caractérisée, selon le commentaire, par 1 indifférencia- 
tion exempte d’obstacles, et l’on devient universel comme ce conduit du centre quand î 

s’élargit aux dimensions universelles. 

3 1 . C’est-à-dire du dvâdasànta, point ultime de la montée de la kundalinï. 
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kha, abandonnant kha et s’emparant de kha , profère kha, résidant en 
kha. Puis dès qu’on s’empare de kha, les rayons de la conscience 
résident dans le royaume [par-delà le Quatrième état]. 

92. « Se tenant au cœur de l’être ( bhàva ), sans aucun désir pour l’être, 
qu’on réalise l’être intérieur [grâce auquel], s’étant élevé par-delà être 
et non-être, on perçoit la disparition de l’être et du non-être. 

93-95. « Soi suprême, individu, racine de kula 32 , énergie, gloire, cons- 
cience, attachement, les trois énergies en rapport avec sujet percevant 
et objet perçu, puis leur absence, voilà ce que kha exprime de dix 
façons et ce que caractérise une extension progressive de Yuccâra. 
Grâce à la puissance ( dhàman ) 33 , qu’on éveille la puissance renfermée 
au cœur de la puissance, résidant dans la puissance située au milieu de 
la puissance, qu’on fasse en sorte qu’à la fin la puissance aille à la 
puissance et que cette puissance, différenciée grâce au cheminement de 
la puissance, entre à l’intérieur jusqu’à l’extrême limite de la puis- 
sance. » 

Sans le commentaire de Jayaratha, nous serions perdus au cœur de cet 
ésotérisme ; il nous donne, en effet, l’ordre réel, celui de l’expérience, tandis 
qu’Abhinavagupta ne livre dans ses stances qu’un ordre théorique, souvent 
arbitraire. Ici, kha est pris dans dix sens différents : le Soi suprême ( âîman ), 
l’individu (anu), le centre inférieur ( kulamüla ), l’énergie propre au conduit 
médian, la gloire {bhütî) ou libre énergie, la conscience ( citi ), le plaisir sexuel 
(rati), l’énergie cognitive, l’énergie d’activité et, venant en dixième, l’énergie 
de volonté. Jayaratha explique non sans clarté cette pratique qu’il faut, 
dit-il, garder cachée car elle est mystique. 

Le yogin qui réside en kha (1), le Soi suprême, et en prend conscience, 
ayant accédé à kha (2), la gloire, liberté propre à la souveraineté, tout en 
préservant sa propre essence, se tient en kha (3), pris au sens d’individu 
(anu), de moi limité ; grâce à kha (4), amour sensuel ou attachement et parce 
qu’il y demeure avec un cœur vigilant, il réside en kha (5), en kulamüla, à la 
racine de l’énergie du souffle, dans la matrice, réceptacle de la naissance 
(janmâdhâra), c’est-à-dire au centre inférieur ( mülâdhâra ). Parce qu’il élève 
l’énergie du souffle ou kundalinï 34 en kha (6), l’énergie (sakti) qui pénètre 
graduellement dans le conduit du milieu jusqu’au dvâdasanta et en ce kha (7) 
(kriyâsaktf), énergie d’activité propre au connaissable (prameya ), puis en 
kha (8), énergie cognitive (jnânasakti ) où il demeure en abandonnant 
connaissance et connu, il accède à kha (9), l’énergie de volonté (icchâsakti) 
pure conscience de soi, libre de la contingence de sujet et d’objet ; gouver- 
nant alors, du séjour de kha (10), la pure conscience en son dynamisme (citi) 

32. A savoir, lieu de la naissance ou mülâdhâra. 

33. Sur les sens de dhàman, voir note 1 , p. 262. 

34. Jayaratha cite ici le VBh, 28 : « Qu’on se concentre sur cette [énergie du souffle] 
resplendissante de rayons de lumière et dont l’essence est subtile entre les choses subtiles 
[quand elle s’élève] de la racine (müla) jusqu’à ce qu’elle s’apaise au centre supérieur. Voilà 
l’éveil de Bhairava ». 
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dont il s’empare par la force de sa vigilance à l’égard du Soi, il réside dans le 
Quatrième état, domaine de la prise de conscience omnipénétrante, qu’on 
célèbre comme le suprême éther (âkâsa). Le yogin doit pénétrer alors 
graduellement dans la parfaite bhairavamudrâ jusqu’en turyâtïta, Réalité 
suprême, l’essence ‘au-delà du Quatrième’, cependant que les rayons de la 
Conscience, c’est-à-dire les organes en leurs fonctions spécifiques, reposent 
dans leur propre domaine (en turyâtïta, par-delà le Quatrième état). 

Quant à bhâva, manière d’être propre au son, Jayaratha précise : repous- 
sant l’agitation des souffles inspiré et expiré, le yogin se tenant à l’intérieur, 
la réalité intime, doit s’efforcer de pénétrer dans le domaine du milieu, et là, 
étant plongé dans sa propre essence jusque dans l’agitation du sujet et de 
l’objet, sa conscience immergée uniquement dans le Soi et que ne trouble pas 
l’activité de ses organes internes et externes, il voit de façon immédiate, 
quand il pénètre dans le domaine du Centre, la cessation de l’inspiration et 
de l’expiration ou leur égalité sans remous. 

En ce qui concerne la puissance ( dhâman ), Jayaratha donne une explica- 
tion analogue à celle de kha et dans les mêmes termes. 

96-97 a. Les autres distinctions et leurs subdivisions, [qui pourraient 
mener à la suprême Réalité], sont affaires d’ordre moyen [et non 
d’ordre supérieur]. 

Ainsi est exposée cette voie de pénétration dite individuelle qui m’a 
été révélée par le glorieux et suprême Seigneur qui demeure en mon cœur. 

97b-98. Le Brahmayâmalatantra déclare : « Le son vénérable est de dix 
espèces ; grossier, subtil et suprême, il vient du cœur, de la gorge et du 
palais. Quant à celui qui pénètre partout, il confère le royaume de 
l’omniprésence ( vibhutva ). 

99- 100a. Que le grand yogin qui a conquis le son [vénérable] s élève 
jusqu’au corps suprême et il y découvrira la suprême omnipénétration 
( vyàpti ). Que chaque jour il s’exerce [sur le son] jusqu’à ce que cette 
énergie sonore ( râvinî ), grâce au Son, se dissolve dans le Son libre de 
tout son. » 

Prise de conscience du ‘Je’ absolu, le son vénérable ( srïmân râvah ) est 
paravâk, la Parole suprême, le Verbe. Comme on l’a vu au chapitre trois 3S , à 
partir de ce plan et participant de sa nature, apparaissent trois niveaux situés 
plus bas : pasyantï, madhyamâ, vaikharï, en chacun desquels on distingue 
trois aspects : grossier, subtil et suprême, ce qui donne un nonuple son. 
paravâk en est le dixième aspect qui, apparaissant par le seul effet de sa 
liberté, constitue le fond lumineux sur lequel les neuf autres se détachent. 
Etant omniprésente, la parole suprême est le niveau où reposent les autres 
formes du son, et elle leur confère par là l’omniprésence. Jayaratha renvoie 
ici aux sloka 235, 236 et 248 du troisième chapitre décrivant les trois plans de 
la parole et leur triple subdivision, tous ces aspects étant issus du ‘Je’ absolu. 


35. Cf. ici pp. 196 sq. 
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Dominant ces sons, le grand yogin parvient au plan suprême. Immergé en sa 
propre essence, il découvrira l’omnipénétration universelle. A cette fin, il 
doit s’exercer chaque jour à percevoir les dix formes du son jusqu’à ce que 
l’énergie sonore, celle de paravâk, énergie de prise de conscience ( vimarsa ) — 
ces distinctions étant évanouies grâce aux sons — se dissolve dans le Soi, 
c’est-à-dire dans la prise de conscience globale et dynamique ( parâmarsa ) du 
‘Je’, libre de tout son ( arâva ). 

D’après quelques versets cités par Jayaratha (p. 410), dix sons, d’ailleurs 
bien connus car on les retrouve dans d’autres textes 36 , correspondent aux 
dix résidences kha. Ce sont les onomatopées cini, cincinï , , le chant du grillon, 
le son de la conque, celui d’un instrument à cordes, 1/ sifflement du vent dans 
les bambous, la cymbale, le grondement du tonnerre, le grésillement d’un 
incendie de forêt, le battement d’un gros tambour II faut, ajoutent ces 
versets, délaisser les neuf sons qui ne donnent qu’une félicité céleste et l’on 
atteindra alors le dixième qui confère la libération. 


LES SIGNES DU CHEMIN 
OU CINQ MANIFESTATIONS DE LA VIBRATION 


100b- 105a. Celui qui, par cette pratique mystique ici [décrite], cherche à 
pénétrer dans ce chemin suprême à Taide de moyens corporels, 
éprouve au commencement une félicité ( cinandci ) due à un contact 
[fugitif] avec la plénitude 37 . Puis vient le saut ( udbhava ), sursaut 
manifeste quand, l’espace d’un instant, il pénètre dans le domaine où 
il perd conscience de son corps et qui brille d’un éclat imprévisible. 
[Ensuite] il éprouve un tremblement ( kampa ) lorsque, abandonnant la 
croyance à l’identité du corps et de la conscience [croyance qu’engen- 
dre une habitude immémoriale], il s’empare de sa propre puissance ; 
[les liens qui le rattachent] au corps se relâchent et il se met alors à 
trembler comme de la poussière [tremble] sur l’eau [avec laquelle elle ne 
se mélange pas]. Dès que la certitude de son identité au corps s’est 
évanouie et parce qu’il s’intériorise, il tombe dans un sommeil spirituel 
0 nidrâ ) qui dure tant qu’il n’a pas accédé définitivement à l’essence 
consciente. Enfin, [c’est l’oscillation d’ivresse ( ghürni ) 38 ] quand [le 
yogin], prenant ses assises dans le véritable royaume de la Réalité, très 
conscient de son identité à l’univers, titube d’ivresse. Ce toui noiement 
n est autre que la grande omnipénétration ( mahâvyâpti ). 

105b-107a. La libération est la disparition du lien fait de la double 
croyance erronée qui prend ce qui n’est pas le Soi [à savoir le corps, la 

36. Dans la Hamsa-Upanisad, 16, par exemple. 

37. Cf. La Kundalinî p. 9 1 . 

38. Cf. La Kundalinî, p. 94. 
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pensée, etc.] pour le Soi et, inversement, prend le Soi pour ce qu’il n’est 
pas. Pour qu’ait lieu la grande omnipénétration, il faut que disparaisse 
d’abord la croyance que le non-Soi est le Soi, puis celle que le Soi est le 
non-Soi. 

107b- 108a. Félicité, saut, tremblement, sommeil spirituel, ivresse, telles 
sont les cinq [manifestations] mentionnées par le vénérable Mâlinîvi- 
jayottara (11. 35). 

108b-l 10. Quand un yogin, jouissant de ces cinq [expériences] qui com- 
mencent par la félicité, pénètre successivement en chacun des centres 
leur correspondant, il en devient nécessairement le souverain. 
[Comme on le constate], le corps, bien qu’il soit sous l’emprise de la 
Conscience universelle, ne peut accomplir qu’une chose déterminée en 
un lieu précis : la vision, [par exemple], ne donne que la conscience des 
formes. De même, le yogin n’éprouve-t-il ici que la conscience corres- 
pondant à la pénétration dans tel ou tel centre. 

111. La félicité a pour centre le triangle 39 ; le saut a pour cakra le bulbe ; 
le tremblement, le cœur ; le sommeil spirituel, le sommet du palais 
( tâlu ) et l’ivresse ( ghürni ), la kundalinï dressée à la cime de son épa- 
nouissement {ürdhvakundalinî). 

112a. C’est ce qui est exposé clairement dans le Trisirobhairavatantra. 

Chez un yogin qui aspire à pénétrer dans la Réalité, ces expériences 
fulgurent en une rapide succession à l’intérieur même de la vibration, dans le 
Quatrième état. Au début, par la faute de quelque obstacle, le yogin a une 
impression fugitive de félicité dans le centre inférieur ; puis il sursaute dès 
que le bulbe ( kanda ), situé un peu plus haut, est à son tour touché. Que la 
Réalité effleure le cœur et le yogin tremble de tout son être à mesure que 
l’impression objective diminue et que le sentiment de Soi se renforce. Il 
réalise alors sa puissance innée. Intensifiant son intériorisation, il ne se 
reconnaît plus comme identique au corps, à la pensée, etc. 

Quand la Réalité entre en contact avec le centre tâlu dans la voûte du 
palais, le yogin dort d’un sommeil spécifique : il perd conscience du moi et du 
monde, mais reste néanmoins conscient car ce sommeil mystique se situe au 
niveau de la pure Science. Dû à ce qu’il ne s’absorbe pas constamment dans 
la Réalité, ce sommeil durera tant qu’il n’a pas définitivement accédé à 
l’essence consciente. 

Ce qui n’était qu’une touche de la plénitude va devenir avec ghürni fusion 
définitive dans l’ultime Réalité lorsque le yogin accède au véritable royaume 
de la Conscience en s’identifiant pour toujours au Soi universel ; se produit 
alors le jeu de l’énergie divine sous son aspect de vibration générique 
perpétuellement en acte. 

39. vahnyasri : ‘aux côtés de feu’, vahni, feu, est un nom du nombre trois, à cause des trois 
feux sacrificiels védiques. ‘Triangle’, explique ici Jayaratha, désigne ‘yoginivaktra’, il est 
donc situé au niveau des organes sexuels dont il est le centre. 
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Cette dernière étape peut prêter à confusion. Il nous faut distinguer ici les 
deux sens de ghürni car le terme désigne un état d’une part et, d’autre part, 
la spontanéité au-delà de tout état, équivalant à la grande omnipénétration 
caractéristique de la Réalité même. 

En tant qu’état, ghürni, glosé par cala, se mouvoir et bhramâ, tournoyer, 
est donc une oscillation rapide dont le centre se situe au sommet du crâne en 
brahmarandhra. Cet état se traduit par un vertige, une ivresse, chez un yogin 
qui, jouissant déjà de la conscience de Soi, aborde soudain la Conscience du 
Soi universel. 

ghürni se présente ici comme une simple étape correspondant à la 
connaissance illuminatrice. Mais son fruit, le véritable ghürni, permet 
d’atteindre la plénitude quand le Soi se répand dans la Conscience univer- 
selle. Cette très haute vibration ou suprême spanda, connaissance indiffé- 
renciée, omnisciente et toute-puissante, ne peut être située par rapport au 
corps, on la dit placée à douze travers de doigt au-dessus du crâne, dans le 
suprême dvâdasânta. 

C’est l’énergie omnipénétrante, l’énergie à l’apogée de sa montée 
(ürdhvakundalinT), le Cœur suprême, le lifiga intérieur, non manifesté, conte- 
nant, indistincts, Siva, l’univers et l’individu. Ainsi, à l’intégration partielle 
propre à l’état de vertige, succède la grande omnipénétration (ou diffusion 
omnipénétrante), essence même de la vibration qu’est ghürni, correspon- 
dant à l’entrée dans la kramamudrâ, lorsque, toute méprise disparue, le 
yogin accède à l’omniprésence qui constitue sa nature même. Reposant à 
jamais dans le pur spanda, il émet et résorbe l’univers dont il est le souverain. 
En guise de transition entre les phénomènes propres à la kundalinï et à la 
pratique qui unifie l’intériorité et l’extériorité ( caryâkrama ), Abhinavagupta 
traite des trois linga, ‘signes’ permettant de déceler l’universelle Conscience 
et qui sont des aspects de cette Conscience en tant qu’elle est vécue ou 
éprouvée par le yogin : 

1 12b-l 13. Le cœur suprême ou quiétude (visranti) dans l’ascension 
[uccâra de la kundalinï\ que l’on vient d’exposer est le linga non 
manifesté [où demeurent], en leur indistinction, Siva, l’énergie et 
l’individu. Là, tout est dissous, et là même, résidant à l’intérieur [de ce 
lihga\, tout est perçu. 

Le linga non manifesté ( avyaktalinga ) échappe à la vision et à toute 
impression. Jayaratha précise que le cœur universel est identique à la Réalité 
ultime, à la vibration de la Conscience et à la prise de conscience globale du 
‘Je’, ce qu’on nomme notamment ‘cœur des yoginî . 

114a. Telle est la caractéristique de la Conscience bhairavienne en la 
plénitude de l’énergie. 

Si le linga non manifesté est la Conscience suprême, le linga intermédiaire 
(vyaktâvyaktalihga), propre à l’énergie, consiste en l’union de l’intériorité et 
de l’extériorité jusque dans l’activité corporelle ; il demeure invisible bien 
qu’on puisse l’éprouver. 
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114b-116a. L’absorption [dans la suprême Réalité a lieu] quand se 
révèle le cheminement relatif au corps, en son union avec la moda- 
lité objective — les choses en voie de se révéler — , mais encore 
recouverte par le ‘Je’ suprême. C’est là le linga à la fois manifesté et non 
manifesté, suprême et non suprême, efficience des formules ( mantra - 
vlrya), distinct de l’essence de Siva lorsque se révèlent individu et 
énergie. 

Un verset que cite la glose précise : « Qu’on établisse le mantra dans 
l’énergie, non point dans l’individu ni dans la suprême Réalité où il est 
infructueux [à l’égard de la jouissance et de la libération] ; seul le mantra 
établi dans l’énergie confère les fruits de toutes les actions. » 

11 6b- 117a. Différencié est le linga manifesté [qui, bien que] fait de 
conscience, a pour nature une vibration spécifique. Il consiste en une 
absorption où le ‘Je’ relatif à Siva est supplanté par [l’objectivité]. 

117b. Du [linga] manifesté découlent les pouvoirs surnaturels; du 
manifesté-non manifesté, les deux [: pouvoir et libération], et du [linga] 
non manifesté, la [seule] libération. Ce dernier constitue la puissance 
propre au second [linga et celui-ci, la puissance] du premier. Mais pour 
le Sans-Égal, point de discrimination de cette sorte. 

118. C’est au linga manifesté, celui de l’individu, dit [linga] du Soi, que 
tout l’univers est versé en offrande. De là [apparaît le linga] à la fois 
manifesté et non manifesté ; et, dès que tout cet [univers] s’est dissous, 
[demeure seul le linga] non manifesté. 

119. En conséquence, ce linga du Soi repose dans le suprême non 
manifesté, consistant en la nature propre de Siva, de l’énergie et de 
l’individu. Mais, [au-delà], cette discrimination ne [joue pas quand] on 
accède au domaine sans égal. 

En vue de résider dans la Conscience absolue, explique Jayaratha, le linga 
de l’individu doit pénétrer dans celui de l’énergie et s’identifier à lui à 1 aide 
d’une prise de conscience qui unifie le ‘je’ et le ‘ceci’ : l’univers. Puis, 1 univers 
s’étant dissous, le linga de l’énergie pénètre à son tour dans le linga suprême 
en lequel fusionnent individu, énergie et Siva. Mais par-delà, dans le 
domaine universel et indifférencié ( anuttara ), paroi lumineuse sur laquelle se 
détachent les trois linga, il n’est plus besoin de ‘signes’ pour discerner la 
conscience : elle est là, évidente, pleinement épanouie. 

Au linga externe s’oppose donc le linga interne, cœur des yoginï, nommé 
aussi bouche des yoginï (yoginîvaktra ) qui relève d’une pratique sexuelle 
intériorisée ( caryâkrama ). 

120. Cette triple distinction est fondée sur une unique vibration ( span - 
dana'). C’est en ce linga- là qu’il faut toujours demeurer, entièrement 
absorbé dans la quiétude de son adoration. 
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121 . Ce lihga , cœur des yoginï, embelli par la félicité grâce à la parfaite 
mise à l’unisson (samâpatti) du germe et de la matrice, engendre une 
indicible Conscience. 

Répétant que cette pénétration dans la Conscience indicible est produite 
par l’union de Siva et de Sakti, c’est-à-dire du germe et de la matrice 
( bïjayonyâtmakasivasakti ) — allusion à la pratique sexuelle — , Jayaratha 
cite les stances suivantes : 

« La figure (mandala) du triangle, pourvue de la triple énergie, doit être 
adorée. Qu’on imagine le lihga comme la conscience ( cetana ) en son 
milieu. » (p. 430) 

Et aussi : « Ce que l’on célèbre en tant que source du flot universel faisant 
couler la félicité est appelé organe génital ( upasthâ ), mais c’est en essence le 
conduit médian ( susumnà ). » 

122. C’est là, en ce domaine plein de félicité, celui d’une conscience 
perpétuellement surgissante, que l’ensemble des divinités réside sans 
effort. 

En ce cœur des yoginï, ou suprême lihga, on découvre non seulement les 
organes, mais encore toutes les divinités. Jayaratha commente cette stance 
en citant le vers suivant : « Dans le triangle se trouvent tous les dieux, 
Mahesvara, Brahma, Visnu. » 

123. Et, là encore, celle qui accomplit l’impossible, l’énergie du Seigneur 
Bhairava, se manifeste en se contractant et en s’épanouissant, [bien 
que le Seigneur lui-même] ne se contracte ni ne s’épanouisse. 

La divinité suprême, Bhairava, débordant de félicité, parfaite lumière 
consciente, est semblable à une eau sans remous. En elle, pourtant, la libre 
énergie accomplit l’exploit paradoxal de se manifester comme l’expansion 
universelle en de perpétuelles émanations et résorptions. L’univers, en 
vérité, doit être connu comme le réceptacle de ces émanations et résorptions. 

124. Quand s’écoule la félicité de l’émission coïncidant parfaitement 
avec le lihga, le véritable univers lui-même, aspergé de ce flux, se 
régénère perpétuellement. 

L’émission, explique Jayaratha (p. 432-433), la libre énergie nommée 
kaulikïsakti, coïncide ici parfaitement avec le lihga qui est le domaine sans 
égal ( anuttaradhâman ). C’est de ce flot de félicité de l’émission qu’Abhina- 
vagupta avait dit plus haut (chapitre 3, i/.144, ci-dessus, p. 172) : 

« La condition émettrice ( visargatâ ) de cette [énergie kaulikï] n’est autre 
que celle où elle jaillit en parcourant [les étapes allant] de la félicité jusqu’à 
l’énergie d’activité sous sa forme la plus manifeste. » 

C’est de cette félicité que l’univers est ‘aspergé’ ( siktam ). C’est elle qui fait 
que le cosmos éclôt en de perpétuelles émanations et résorptions. De façon 
analogue, dans l’union sexuelle ( caryâkrama ), ajoute Jayaratha, quand 
s’unissent parfaitement le lihga et le yoni (ou, comme on dit aussi, le foudre 
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vajra et le lotus padma), un flot de félicité, celui de l’émission, apparaît du 
fait de la jouissance alors éprouvée, flot dont on peut dire qu’il ‘asperge’, lui 
aussi, le monde, puisqu’il contribue à créer des êtres vivants, hommes et 
femmes, qui peuplent la terre 40 . 

Mais, pourrait-on objecter, si le recueillement, la purification des pensées 
dualisantes et des souffles, ainsi que les autres moyens différenciés, relèvent 
en toute évidence de la voie de l’individu, c’est, d’une autre voie, celle de la 
pénétration dans la suprême Réalité, voie essentiellement indifférenciée 
( nirvikalpa ), que devrait relever ce que l’on vient de voir. D’où la réponse que 
fournit le sloka suivant : 

125. Si l’on décrit [ce moyen, la méthode de Vuccâra], pour atteindre 
l’incomparable, c’est parce qu’il lui est essentiellement conforme. 
Pourquoi le soleil ne brillerait-il pas même là où des lampes sont 
allumées ? 

Il n’y a pas d’inconvénient, en effet, à ce que la grande lumière de la 
Conscience resplendisse au milieu des lumières limitées et artificielles de la 
pensée conceptuelle. 

126. Ceux dont la conscience est immergée dans les objets et dans leur 
expérience, comme dans le plaisir et la douleur qui en procèdent, et qui 
pourtant ne s’y attachent pas, ceux-là, leurs doutes évanouis, leur 
pensée stabilisée, connaissent l’intime béatitude née de la disparition 
des fluctuations mentales. 

Ces êtres éprouvent un extrême ravissement jusque dans leurs activités 
mondaines, mais, n’étant plus tendus vers les choses, sans anxiété, ils 
reposent uniquement dans le Soi. 

Vivre dans la non-dualité, au moment même où la dualité se déploie, c est 
ce qu’on nomme le rugissement ( visphürjita ), l’éclatante rupture du yogin 
avec le monde qu’Abhinavagupta décrit dans ces deux stances d un mètre 
different, plus ample. 

127. Le Soi, cette splendeur de la nature réelle de la Conscience, ainsi 
que l’organe interne de connaissance qui lui prête aide, l’ensemble des 
organes sensoriels qui dépend de son fonctionnement, les objets des 
sens, les [impressions comme] le plaisir, la douleur, tout cela, ayant 
atteint son sens véritable de manière évidente, le yogin riche de ses 
rayons, [ses organes] pleinement épanouis, s’adonne fermement à le 
faire surgir sans dualité : combien digne d’être recherchée est cette 
Réalité en laquelle il est immergé. 

Au moment où le yogin a l’expérience immédiate du Soi en tant qu indif- 
férencié et que son organe interne, aux activités et connaissances détermi- 
nées, repose en sa propre essence avec les organes qui en dépendent et que 
tous lui prêtent leur concours pour pénétrer dans le soi ultime, cet état lui 


40. Cf. La Kundalinï, p. 201. 
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apparaît avec intensité mais sans la moindre dualité, que ce soit dans les 
choses elles-mêmes ou dans les diverses impressions qu’elles engendrent. Le 
yogin qui demeure ainsi constamment immergé dans le Soi atteint la gloire 
de ses organes entièrement épanouis dès que toutes ses fluctuations mentales 
ont disparu. Cette Réalité ultime qu’il s’agit de reconnaître est précisément 
la pénétration dans l’attitude de Bhairava. 

Jayaratha cite à cette occasion la Bhagavad Gïtâ 5, 21 : « Le Soi étant 
détaché des contacts extérieurs, il découvre son bonheur dans le Soi. Le Soi 
étant uni au brahman par le yoga, il savoure un impérissable bonheur. » 

128a. On vient d’exposer la méthode de Yuccàra . On explique mainte- 
nant celle des organes. 


LA PRATIQUE DES ORGANES 
POUR PURIFIER LE CORPS SUBTIL 


Comme la précédente, cette pratique éminente est à l’intention d’un yogin 
gui vit dans l’existence morcelée d’ordre sensible mais, toujours absorbé en 
Siva et libre de désirs, il ne s’attache pas à elle et jouit d’une félicité 
ininterrompue. Si cette démarche est nommée karana, c’est que le yogin part 
à la conquête d’une expérience complète de la vie mystique à laquelle il 
participera de tout son être et avec tous ses organes. 

Etant donné le souci constant des maîtres sivaïtes de rester en contact avec 
la vie journalière, on comprend l’importance qu’ils accordent à cette prati- 
que originale à laquelle aucun autre système ne fait allusion. 

Mais alors pourquoi relève-t-elle de la voie individuelle ? C’est en raison 
du rôle qu’y jouent les organes. Si l’individu ( anu ) est défini comme celui que 
lient les organes, il appartiendra à ces mêmes organes de participer à sa 
délivrance. Quoique liée aux organes, cette pratique est d’un ordre très élevé. 
Nous la voyons ici dans la voie individuelle, mais on la retrouve, d’une 
certaine manière, dans la voie de l’énergie et elle atteint son point le plus 
élevé dans la voie de Siva 41 ; couvrant les trois voies, elle est donc complète. 
Malheureusement, Abhinavagupta l’examine de façon succincte et seule- 
ment pour mémoire, en vue de la conserver ici-bas au cas où la lignée des 
maîtres viendrait à s’éteindre, ce qui fut effectivement le cas. Il nous faut 
donc l’expliciter en commentant les quatre stances suivantes. 

128b- 129a. Le Seigneur a dit dans le Trisirobhairavatantra : « Septuple 
est la pratique des organes selon qu’elle concerne la chose appréhen- 
dée ( gràhya ), le sujet appréhendant ( grâhaka ), la Conscience ( cit ), 

41. Le troisième chapitre, à propos des spirantes ( üsman ), mentionne des pratiques 
sexuelles, donc corporelles. Le quatrième chapitre tout en précisant que rites et pratiques 
corporelles sont inutiles, ne les exclut pas. Voir ch. 3, si. 169-171 et ch. 4, si . 256 sq., 
ci-dessus pp. 178-180 et 255 sq. 
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l’omnipénétration ( vyâpti ), l’abandon ( tyâga ), le fait de tirer à soi 
( âksepa ) et la pénétration ( nivesana ). 

129b. Cet exercice qui met en œuvre les organes exige une conscience 
bien éveillée. 

1 30- 131a. La pratique que précède une intégration ( vyâpti ) [de l’univers] 
est un repos en soi-même quand on tire à soi {âksepa) [toute chose]. 
Bien que l’on ne puisse connaître cette pratique que de la bouche d’un 
maître, nous la décrirons par la suite 42 afin d’en conserver la tradition. 

Elle doit donc être poursuivie en toute vigilance afin que le courant 
s’établisse fermement à travers une escalade ininterrompue jusqu’à ce que 
subsiste seule la vive conscience de son propre Soi dans laquelle on repose a 
jamais. Cette pratique est d’ordre universel, un verset cité par Jayaratha y 
fait allusion (p. 440) : 

« Qui a reconnu pleinement son identité à l’univers et se dit ‘tout ceci est 
ma gloire’ est le Seigneur, même si des vikalpa continuent à déferler. » (IPK. 
4. 12.) 

Au cours de ce processus qui mène à la Conscience universelle, l’ensemble 
des objets appréhendés est subordonné à la connaissance, rempli par elle et, 
après avoir été purifié, il devient connaissance, puis, à son tour, la connais- 
sance devient pure conscience. 

Abhinavagupta, selon son habitude, ne donne pas ici l’ordre réel du 
septuple processus afin qu’on ait recours à un maître. On doit donc le 
chercher dans le Trisirobhairavatantra dont Jayaratha cite un très long 
extrait. A l’aide de cet extrait ainsi qu’à celle des passages du Tantrâloka 
auxquels il renvoie, nous essaierons de découvrir le sens profond de ces 
quelques versets : 

« La connaissance de l’essence du perceptible (grâhya ) repose dans sa 
nature d’objet ( dravyatva ) et doit être conçue comme concernant le mani 
festé. Le sujet qui perçoit (( grâhayet), lui, appréhende l’objet. 

« La nature de la conscience (cit) est de discriminer manifeste et no 
manifesté à l’aide de la sensation immédiate ou des moyens de connaissan A 
la situation du sujet percevant ( grahïtr ) étant celle d’ouverture (golaka),qw 
est une porte {dvâra), car [là] l’extériorité [est saisie] par la pensée {manas) • 

« Le sujet percevant qui ne s’empare ni ne repousse est le grahïtr . Par a 
conjonction entre désigné et désignation, l’objet est reconnu, la séparation 
entre eux deux n’existe plus : on le constate dans l’expérience ordinaire. 

42. Elle se trouve, mais éparpillée, dans le Tantrâloka afin qu’un maître seul capable d en 
faire la synthèse puisse la comprendre et l’expliquer. 

43. Nullement au niveau du perceptible (le champ objectif), ni à celui du percevan 
(champ subjectif-objectif), ni à celui de la conscience (purement subjective). Avec le manas, 
la pensée, on réside donc au seuil de l’organe, là où il faut situer le sujet qui saisit . ainsi 
quant au son, qu’on le prenne, non à la source, à l’extérieur, ni à l’intérieur (bourdon nemen 
d’oreille), mais au niveau de l’oreille. Quant à la vision, le regard atteint d abor 0 J » 
mais qu’on mette fin à cette faculté de percevoir propre au sujet percevant (gra ta a i) 
sortir même de l’organe visuel, et l’on aura l’impression que la chose réside à 1 extr nu e e 
l’organe, à savoir dans l’œil. 
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Qu’on approfondisse cela et toute chose nous apparaîtra comme [la gloire] 
de notre propre essence ( svarüpavibhavâtmakam ). Voilà ce qu’il faut conce- 
voir comme la pénétration (samnivesa) [dans l’existence réelle]. 

« Nous décrivons maintenant l’omnipénétration ( vyâpti ). L’expansion de 
la chose ( bhâva ) résidant en sa propre essence, à sa propre place ( ekadesagâ ), 
[ressemble à] l’expansion de la ‘flamme nasale’ ( ghonarcis ) 44 au cours d’une 
progression de degré en degré selon un triple [aspect allant] de la chose 
objective ( vastu ) à la connaissance ( bodha ) et au sujet connaissant (jna). 

« L’omnipénétration ( vyâpti ) dont on parle ici est suprême, omnisciente, 
omniprésente. Ayant expérimenté [comme telle] sa propre essence ( svarüpa ), 
qu’on ne s’en tienne pas là [car], après l’état distinctif de la connaissance, il 
y a un extrême âksepa. 

« Qui se centre sur sa propre essence doit abandonner les conceptions 
(dhî) des attributs ( dharma ) propres à l’objectivité, précédemment saisis. 
C’est là l’abandon ( tyâga ) 45 . 

« Celui qui jouit d’un [tel] abandon demeure sur ce plan (padasthâ) ; il lui 
faut alors connaître ( vijaniyât ) le fait de tirer à soi {âksepa), où l’autre et le 
soi s’enveloppent mutuellement, lequel, ô très chère, est l’état universel 
{sarvatrâvasthitam). » 46 

Afin d’éclairer ces stances obscures, nous devons nous tourner vers la 
glose de Jayaratha. Ce qui est appréhendé ( gràhya ), c’est l’objet même ; le 
sujet qui appréhende ( grâhaka ) connaît le sens ( artha ), et la conscience ou le 
sujet qui a la compréhension a la connaissance de l’objet, unit objet et 
connaissance et voit l’objet sur un fond de conscience ; il perçoit ainsi la 
conscience même. Notons la nuance entre grâhaka, celui qui s’empare de la 
chose, et, au niveau de la conscience (cit), grahîtr, le sujet qui ne prend ni ne 
laisse en dépit de la racine grah. 

Au cours de ces deux premières étapes où l’on passe du grâhya au grâhaka, 
on intériorise les organes sensoriels en les dotant de l’énergie du mantra. A 
ce propos, Jayaratha cite une stance du Tantrâloka (16. 253) pour montrer 
comment cette énergie sert à pénétrer dans le Soi : 

« La préperception du sens qui revêt la forme de perceptible et de perce- 
vant, [encore indistincts au premier instant de la vision], c’est là l’énergie du 
mantra qui se répand dans la série continue des formules. » 

Cette énergie fait entrer le perceptible dans le percevant, puis le percevant 
dans le perceptible, d’où l’état de perceptible à l’intérieur aussi bien qu’à 
l’extérieur ; l’énergie mantrique du percevant est obtenue dès que la sphère 
objective repose dans la sphère subjective. En d’autres termes, toutes les 
choses doivent d’abord résider en état de pure énergie, à l’état nu, puis le 
sujet ou univers subjectif y résidera à son tour. 

44. Cette expansion à l’intérieur du nez, dite ‘flamme nasale’, ainsi que l’impression, 
vibrante qui l’accompagne, peut être suggérée par l’éternuement : on aspire l’air et il se 
produit une ascension par saccades en trois stades juste avant d’éternuer. Si on mentionne 
ghonarcis , c’est qu’elle est un aspect de l’omnipénétration {vyâpti) car le souffle remplit 
alors tous les conduits du corps en pénétrant dans la voie du milieu ; là, après être parvenu 
à l’état distinctif de la connaissance, il s’arrête et la pensée aussi cesse de fonctionner. On 
perd conscience du corps et de l’environnement tout en conservant la conscience intérieure. 

45. tyâga et âksepa forment les sixième et septième étapes. 

46. Fin de la citation du Trisirobhairavatantra. 
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En tant que sujet (grahïtr ), la conscience est au-delà du champ objectif, 
par-delà connaissance et connu, là où l’on atteint le pur sujet dont la 
conscience uniforme, existant en soi, est sous-jacente à perceptible et perce- 
vant. Si le percevant peut être lui aussi perçu et devenir alors un objet, le 
véritable Sujet n’apparaît jamais comme un objet qu’un autre appréhende- 
rait. D’où la référence à des versets d’Abhinavagupta : 

« Cette [Conscience] est le soi indivis de toute chose, le trente-septième 
niveau de réalité ( tattva ), nommé suprême Siva, pure conscience auto- 
nome. » (1 1, 21) 

Tandis que l’univers est l’objet appréhendé, constitué par trente-six 
niveaux de la réalité soumis à l’objectivité, le trente-septième est celui qui le 
perçoit. Mais si celui-ci doit être perçu, il faut un trente-huitième pour le 
percevoir, et c’est la Conscience. Qu’à nouveau le trente-huitième devienne 
objet de perception, le trente-septième sera alors celui qui perçoit. 

samnivesa et vyâpti : ces deux pénétrations se succèdent ; la première est 
l’entrée dans la Conscience, tandis que la seconde est cette pénétration 
même parvenue à sa plénitude quand les sphères objectives et subjectives 
fusionnent parfaitement. Déjà, dans la perception ordinaire, on ne peut 
connaître un objet, un arbre par exemple, sans que cet objet s’unisse à la 
connaissance ; de même, on ne peut pénétrer dans la Conscience sans 
fusionner parfaitement avec elle. / . , 

C’est par l’attitude dite bhairavamudrâ que l’on pénètre dans la Réalité, 
l’essence consciente, au cours de toutes les activités journalières, à condition 
d’y mettre une réelle intensité. 

vyâpti est une diffusion progressive qui aboutit à une pénétration totale, 
celle-ci n’étant acquise qu’une fois réalisée la pure Conscience qui remplit 
l’univers, c’est-à-dire une fois atteinte l’unité du sujet et de l’objet. 

D’après une stance d’Abhinavagupta (15, 338), vyâpti consiste a 
« contempler les énergies de Siva, volonté, connaissance et activité, comme 
remplissant l’univers [infiniment] morcelé (khandaîaka) ». 

A mesure que le monde perceptible se révèle subtil, puis, de plus en plus 
pur, en son intégralité, et enfin indifférencié, les divers sujets qui le perçoi- 
vent s’élèvent parallèlement à travers les niveaux de la réalité, toujours plus 
purs, pour aboutir à celui de Siva l’indifférencié, à savoir Bhairava. Quan 
la dualité a disparu à l’issue de cette totale pénétration, on acquiert 1 omnis- 
cience et l’omniprésence, échappant ainsi aux limites temporelles et spatia es 
par tyâga, l’abandon que décrit le Tantrâloka (29, 146-47) lorsque, pour 
pénétrer au centre de la conscience, on se détourne de ce qui n’est pas la pure 
et universelle Conscience, « qu’on s’exerce à la conscience qui s’étend à tout, 
en se retirant de toute chose ». Autrement dit, qu’on abandonne le triple 
flot, inférieur, moyen et supérieur 47 , en ne gardant de lui que la Conscience, 
alors : « La résonance suprême ( dhvani ) faite de conscience et de parfaite 
réalisation de soi chez celui qui s’absorbe en toute vigilance dans le domaine 

47 . Les difficultés concernant cette pratique viennent de ses degrés qui sont propres au 
triple flot (v/sa>-ga]. L’abandon peut être inférieur s’il est d’ordre sexuel et qu’on y efface a 
distinction homme-femme. Il correspond à l’ascension de la kundalinï durant laque e î 
faut délaisser la distinction entre force vitale spirituelle et son possesseur ; avec le suprême 
abandon, le flot n’est plus que félicité cosmique (Jagadânanda ). 
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où coïncident spontanément les trois flots, telle est uniquement l’efficience 
du mantra ». Avec tyâga, s’il y a lâcher prise, et bien qu’on ait réalisé sa 
propre essence, la satisfaction n’est pas totale car des obstacles demeurent, à 
savoir la dualité des connaissances successives ; quand on quitte l’une, en 
effet, et que l’on va vers la suivante, il faut s’emparer de l’essence qui les 
remplit toutes deux et l’on abandonne alors ces deux connaissances. 

Notons que c’est en toute conscience qu’on doit s’adonner à cette prati- 
que qui, à la sixième et septième étape, relève de la voie de Siva et s’effectue 
au cours des activités les plus diverses. 

tyâga et àksepa sont corrélatifs : l’un n’existe pas sans l’autre, car, nous 
l’avons vu, rejeter deux objets ou deux pensées, c’est toujours et partout tirer 
à soi l’essence, ce que l’on ne peut faire tant que l’on n’a pas tout abandonné. 
Ainsi passe-t-on avec àksepa de l’existence {sattâ) à l’absolu Paramasiva. 

Comme le dit Abhinavagupta : « Là où l’ensemble des niveaux se 
consume et demeure quiescent, que l’on contemple cette conscience sise 
dans le corps, resplendissante à l’instar du feu de la destruction finale ». Et 
ce, non seulement dans le corps, mais dans toutes les activités de ce monde. 

Le padasthâ, ‘celui qui se tient ferme sur ses pieds’ et se livre à l’abandon, 
sait comment ‘tirer à lui, et, en même temps, l’autre et soi-même, tout 
enroulés l’un dans l’autre’, selon l’expression d’Abhinavagupta. Il a rassem- 
blé toutes ses activités dans son propre corps comme la tortue ramène ses 
membres sous sa carapace. Pourtant, selon le double sens de âksip, ‘tirer à 
soi’ et ‘lancer au loin’, les choses ne sont pas saisies et accaparées, mais 
simultanément intériorisées et universalisées grâce aux attitudes spécifiques 
(mudrâ) qui font de l’intérieur l’extérieur, et de l’extérieur, l’intérieur 48 . 

Il suffît d’ouvrir grand la main, de lâcher prise et de tout abandonner pour 
jouir de tout. 

Dès que l’on a pénétré dans le Soi infini, on prend conscience de ce que le 
monde appréhendé ( grâhya ) n’est autre que Siva. Parti de l’objet au début de 
la pratique, on s’identifie à la fin à l’objet, mais à un objet universel et 
transfiguré. On nomme cet état antahsthiti, résidence en soi-même, visrânti, 
repos final et Paramasiva. 

Peut-on dire qu’il y a une seule pratique ( karana ) faite de sept variétés ? 
Pas même. A vrai dire, point de progression de phase en phase, car tout était 
là, à chaque étape, mais on le découvre seulement à l’arrivée. 


VARNA OU DHVANI, ESSENCE DES PHONÈMES. 


Voici un autre procédé pour entrer dans la Réalité, dhvani est un terme 
intraduisible, c’est une résonance d’ordre mystique au-delà de toute sono- 
rité et qu’on peut attribuer à tout, au corps, à l’éther ( àkâsa ). On l’éprouve 
mais sans pouvoir le nommer ; on ne peut que l’indiquer, le suggérer. 

48. Sur la bhairavamudrâ et la kramamudrâ qui ‘scellent’, l’une, l’externe dans l’interne et 
l’autre, l’interne dans l’externe, voir l’introduction à la MM, p. 62 sq. 
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Par la pratique ici en jeu, on s’exerce à suivre le son jusqu’à son niveau 
supérieur en se saisissant de la vibration à mesure qu’elle devient de plus en 
plus pure, de plus en plus subtile, pour s’achever dans la Conscience ultime 
à laquelle elle s’identifie. On suit aussi avec la même extrême vigilance le 
contact, l’odeur et autres sensations, jusqu’au contact sans contact, jusqu’à 
l’odeur sans odeur. 

On peut cheminer ainsi tout au long du son à travers les trois voies : 
successivement, la voie individuelle, celle de l’énergie et enfin celle de Siva où 
l’on atteint la suprême résonance ( dhvani ). Par contre, un être vigilant ne 
chemine pas avec le son ; restant à l’origine, il atteint son essence au centre 
d’où il surgit et où il retourne ; il n’emprunte donc aucune voie, c’est l’adepte 
de Y anupâya. 

Interne, le dhvani apparaît comme la substance même des deux grands 
mantras que nous avons étudiés, le pindanâtha et le parabïja SAUH, ce 
dernier étant le dhvani manifesté à l’extérieur. 

1 3 1 b- 1 32a. Ce qui, dans l’énergie phonétique, jaillit spontanément cor- 
respond au non-manifesté ou son inarticulé, que l’on nomme varna ou 
résonance {dhvani). 

Jayaratha glose dhvani par varna, nâda, anâhata. Il cite les versets suivants, 
l’un tiré du Svacchandatantra, l’autre du Tantrâloka : 

« Ce phonème qui n’a pas d’énonciateur ne rencontre jamais d’obstacle. Il 
s’émet de son propre accord. C’est le dieu qui réside dans la poitrine des êtres 
vivants. Il n’est pas besoin d’un agent pour le produire, il jaillit sans que deux 
objets aient à se joindre ou à se séparer [comme pour le son ordinaire]. » 
(SvT.7. 57) 

« Cet unique varna fait de nâda remplit toutes les autres lettres. Jamais il 
ne se couche. On le désigne donc par le terme anâhata, ‘non issu d’un 
choc’. » (TÀ 6. 216) 

1 32b- 133a. On perçoit la nature de ce [phonème] principalement dans le 
germe de l’émanation et dans celui de la résorption. Si un yogm 
s’adonne à la pratique assidue de cela, il accède graduellement à la 
Réalité de la Conscience. 

1 33b- 134a. Lorsqu’il rappelle à l’esprit ou bien associe à la montée de 
l’énergie, de façon répétée, les phonèmes allant de Ka à Sa, qu’ils 
soient associés ou non aux voyelles 49 , alors telle ou telle forme de 
conscience est engendrée. 

134b- 135a. [On constate ceci non seulement pour les phonèmes des 
mantras, mais aussi] pour les sons [ou mots] tels que ‘cruche’ désignant 
par convention des objets extérieurs et qui évoquent ces objets dans 
notre imagination. 

49. Une consonne ‘non associée’ à une voyelle ( anacka ) ne peut, en effet, être pronon- 
cée. 
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135b-136a. Le Seigneur l’a déclaré : « Bhairava étant certes omnipéné- 
trant, par l’énonciation 50 ininterrompue du mot bhairava , on devient 
Siva. » 51 

Les stances suivantes sont consacrées à la mémoire ( smrti ), au sens plus 
profond de dhyâna, le rappel constant du mantra confinant au domaine de la 
mémoire ; ce rappel est en effet doué de la vie des mantras ; la mémoire 
animée par les mantras est semblable au joyau qui confère tout ce que Ton 
peut désirer. La puissance de la mémoire (smrti), comme celle du mantra, est 
d’unir le limité à l’illimité. 

136b- 137. Le vénérable Trisirobhairava dit aussi, juste avant de traiter 
de l’extraction des mantras : « La mémoire est rappel à l’esprit. 
Antérieure, en réalité, à toutes les modalités, elle a pour essence les 
mantras. Elle relie à leur propre essence les modalités [dont le sujet a 
l’expérience]. » 

138-139. Saisissant ce qui se trouve dans toutes les choses, la mémoire 
fait apparaître l’essence [de ce qui est remémoré]. Dans toutes les 
modalités, elle est la ‘colorante’ 52 à travers les formes innombrables 
partout répandues, mais elle est [aussi] parfaite atteinte de la nature 
propre de l’essence. Sache qu’elle est présente dans le manifesté. On la 
célèbre comme l’Existence suprême. 

Jayaratha précise que par le rappel à l’esprit on prend conscience de 
l’univers comme inséparablement uni au Soi. Dans l’expression ‘l’essence 
des mantras’, ‘mantra’ désigne le suprême sujet conscient, l’essence du 
mantra étant précisément de reposer sans différenciation en ce dernier. De 
quelle manière ? « En reliant à leur essence les modalités » qui apparaîtront. 
En effet, l’essence des mantras étant le suprême Sujet conscient, le rappel à 
1 esprit est accès à cette essence car il relie à leur source les modalités (objets 
comme ‘cruche’ et autres) dont on aura l’expérience, et il les affermit comme 
telles . En résumé, conclut Jayaratha, si toute l’objectivité en tant qu’objet 
d expérience n’était pas inséparablement unie au suprême Sujet conscient, 
aucun objet n’existerait, non plus que la mémoire. 

Dans la suite de son commentaire, Jayaratha montre que la mémoire est 
capable de révéler la nature profonde des objets qu’elle évoque en ce qu’elle 
fait réapparaître une expérience antérieure apparemment effacée. Rappro- 
chant le temps passé et le présent, la mémoire révèle ce que ces deux 
moments ont en commun : la suprême Conscience qui forme leur substrat, 

« l’essence permanente habituellement cachée des choses », pourrait-on 
dire en citant Le Temps retrouvé. La mémoire prouve par là même l’existence 
d un sujet conscient, d’un moi permanent : celui qui se rappelle. Mais ce 

50. uccàrana ; selon le commentaire, il s’agit d’une prise de conscience intense du mantra 
associé au mouvement ascendant de la kundalinï dans le canal médian et qui va du cœur au 
dvadasânta. 

51. Cf. VBh. 30, p. 155-156. 

52. RANJ : colorer, faire ressortir ; elle dessine, met en relief et attire à soi. 
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sujet n’est, en réalité, pas différent du suprême Sujet conscient. Abhinava- 
gupta a pu ainsi aller juqu’à écrire dans l’ÏPV : « C’est ainsi du seul Suprême 
Seigneur que l’on peut dire ‘Il se souvient’ ». 

Jayaratha cite précisément dans son commentaire les trois stances suivan- 
tes des fsvarapratyabhijiiâkârikâ d’Utpaladeva : 

« En prenant conscience d’un objet particulier précédemment apparu, 
[celui qui se le rappelle] le fait apparaître au moment voulu, soit seulement 
par un de ses traits particuliers, soit dans sa totalité. » (ÏPK I. 4. 2.) 

« Il n’est pas juste [de dire] que la manifestation [à l’esprit] de l’objet 
remémoré est distincte de la mémoire [elle-même]. Les connaissances qui 
apparaissent à des moments différents [dans l’esprit de celui qui se remé- 
more] ont donc une unité, qui est celle du sujet connaissant. »(ÏPK I. 4. 3) 

Et aussi : 

« Cette fulguration est la Réalité suprême affranchie du temps et de 
l’espace ; on proclame que c’est elle-même qui est le cœur du suprême 
Seigneur. » (ÏPK I. 5. 14) 

140. A plus forte raison, les mantras [parajbîja et pindanâtha, indépen- 
dants de toute convention, font-ils vibrer la Conscience et peuvent [de 
ce fait] servir de voie pour y conduire. 

Si énoncer un mot du langage ordinaire comme ‘Bhairava’, dit Jayaratha, 
fait vibrer la Conscience, que dire alors de paroles sacrées [tels] les germes de 
l’émanation {S AU H) et de la résorption {pindanâtha ), qui tous deux sont 
inséparables de la Conscience ? 

141. La plénitude des germes [de l’émanation et de la résorption] est due 
à ce qu’ils n’ont pas de chose à exprimer, à ce que la vibration de la 
conscience [qui les anime] n’est pas tournée vers l’objectivité, ainsi 
qu’à l’expansion et à l’arrêt du souffle [qui les caractérisent]. 

On acquiert dhvani, résonance ultime de la Conscience, quand on ne fait 
plus qu’un avec elle, qu’il n’y a plus rien qui en soit distinct et donc plus rien 
à exprimer ; quand la vibration de la Conscience permet qu’on se détourne 
entièrement de l’extérieur, qu’on reste indifférent à son égard, la Conscience 
ne fulgure qu’en elle-même ; on dirige alors le souffle vers l’extérieur, en un 
écoulement vers le monde objectif auquel on est attentif. Puis se produit le 
retour du souffle vers le Soi ; il s’arrête alors et repose dans l’intériorité, tout 
le différencié s’y résorbant. On doit s’exercer sans discontinuer à l’aide de ces 
deux germes jusqu’à ce que l’on atteigne la plénitude du ‘Je’ où plus aucun 
désir ne subsiste. 

On adopte ce processus non seulement pour les paroles sacrées, mais 
même dans les activités mondaines, entre autres, dans l’acte d’amour et afin 
de s’emparer de la suprême Conscience en un contact immédiat avec elle, 
d’où surgit un ravissement perceptible dans sa vibration. Le yogin se concen- 
tre sur sït, le son exhalé par la femme durant l’union ; bien recueilli au tout 
début de l’impression ressentie, de façon impartiale et sans attachement, il 
demeure le même, ni attiré ni repoussé, que la femme soit belle ou laide. 

Voici en quoi consiste le mantra S AU H dans la pratique : 
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142. La première impression de la Conscience initiale, à laquelle 
convient la parfaite égalité [d’âme] propre à sat, S, l’Être [une femme 
réelle] exhalant le cri spécifique du plaisir (sïî), est un contact [immé- 
diat] avec la Conscience sans égale. 

sukha est la félicité ; le son sït ( sïtkâra ), le moyen de l’obtenir ; sat, l’objet 
désirable, la belle femme. Le yogin, au début du contact avec l’aimée {S), s’il 
est très vigilant, a une touche de la Conscience primordiale, laquelle, indif- 
férenciée à ce stade, est toujours égale à elle-même ( sâmya ) (cf. ch. 3,. 167). 

A Yamrtabïja succède le S du (mantra SA UH), le second moment, celui du 
contact intime en AU, l’ascension de la kundalinï du bulbe au sommet du 
crâne ou brahmarandhra 53 : 

143. La pénétration à l’intérieur des trois domaines : cœur, gorge et 
lèvres, qui caractérise l’épanouissement [du canal médian], est le qua- 
torzième phonème {AU) qui s’unit à cet [S. Puis vient le visarga H ou 
deux points :] 

144. Alors, dans la portion où fonctionne l’émission ( visarga ) [qui cor- 
respond à l’union sexuelle proprement dite], dans les deux sentiers du 
dvâdasânta, le [yogin] qui se consacre entièrement à ce japa conduit 
[ces deux dvâdasânta ] au cœur et les y unifie. 

145. Qu’il évoque (< âvahet ) le germe émanateur qui vibre à l’intérieur du 
canal médian plein de félicité et qui, [à partir] du bulbe, [traverse] cœur, 
gorge, extrémité du palais, jusqu’à ce que l’énergie kundalinienne 
parvienne à son sommet 54 . 

Comme le précise Jayaratha, la pénétration à l’intérieur du triple conduit, 
le canal du milieu tout épanoui où s’unissent les deux autres, constitue le 
quatorzième phonème, AU, lieu de repos uni de façon indifférenciée à la 
‘lettre d’immortalité’ S 55 (i amrtavarna ), [qui, selon Abhinavagupta dans le 
PTV, désigne l’être absolu {sat), le suprême brahman ]. A ce propos Jayaratha 
cite la Bhagavad GItà : « om, tat, sat, telle est la triple désignation du 
brahman ». 

Le yogin s’établit en ce lieu de repos, domaine du trident, selon l’éveil 
successif des trois points du cœur, de la gorge et des lèvres. Puis, aussitôt au 
cours de l’union sexuelle, très attentif à l’ascension de cette puissance 
émettrice, dans les deux sentiers du dvâdasânta, l’un nasal vers l’extérieur, et 
propre à l’énergie, et l’autre, intérieur, propre à Siva, tous deux confondant 
leur saveur et s’unissant au cœur, qu’il énonce le parabïja 56 . 

53. Cf. La Kundalinï, p. 179. 

54. C est-à-dire aux deux dvâdasânta selon Jayaratha. 

55. Selon Abhinavagupta (PTV), ce phonème désigne l’être absolu (sat), le suprême 
Brahma. 

56. Dans la pratique de SAUH associée à l’union sexuelle, la kundalinï s’élève dans la 
voie de 1 intériorité à travers bulbe ou centre inférieur, cœur, gorge et palais qui vibrent 
pendant l’union sexuelle, à condition que les amants en soient conscients ; ils atteignent 
alors l’état de germe vivant, à savoir la kundalinï dressée ( ürdhva kundalinï) parvenue au 
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146. KH A, le germe résorbateur, a le cœur pour siège. L’épanoui (P H A) 
est labial ; le germe du feu (RA) réside dans la tête ; le triangle (E) qui 
se tient dans le palais et la gorge [est palato-guttural] ; le bindu (M) a 
pour siège 57 le royaume élevé. 

147. Par cette pratique, l’être intelligent, l’éveillé, tout adonné à la 
récitation (japa ) des phonèmes, pénètre en un instant dans le domaine 
suprême, sans égal. 

148-151. D’après les traités comme le Dîksottara, le mot varna désigne 
[une couleur], le bleu, etc. Celui qui évoque en son cœur la résorption 
(À^S), l’homme (M), le feu (R), le vent ( Y), [tous] unis à Rudra (U) et au 
bindu ( M) 58 , au bout de sept jours perçoit ce qui caractérise cette 
évocation : un feu flambant dans le lotus de son cœur, éclairé par la 
lampe du germe [en s’identifiant à la lumière] aux couleurs variées, 
bleu, jaune, rouge, etc., à la manière d’un feu scintillant. Le bindu 
enflammé telle une lampe resplendit comme un soleil sans nuages. 
Grâce à ce Soi brillant de son propre éclat, [le yogin], n’ayant aucune 
autre pensée, accède à l’identité à Siva comme se transforme en or le 
cuivre mis en contact avec le mercure. 

152- 153a. Ce caractère est propre à tous les mantras : le réseau des 
phonèmes issu de l’imagination [et, en conséquence,] formé d’éléments 
particuliers 59 sous l’influence dominante de la conscience, se montre 
comme indivis. 

C’est parce que la différenciation repose en réalité sur la Conscience 
indifférenciée, dit Jayaratha, que celle-ci domine. Tout ce qui relève de la 
construction intellectuelle dichotomisante peut ainsi se ramener à l’unité, se 

trident, point de rencontre des trois énergies, volonté, connaissance et activité en totale 
harmonie, que symbolise le phonème AU. L’univers ou S qui y pénètre, étant uni a ces 
énergies, devenu germe, parvient à l’existence réelle et atteint le repos. La jouissance 
émettrice (le visarga H ou les deux points :) est l’émanation primordiale en Siva avant 
l'émanation externe. Tel est le germe d’émanation ( srstibîja ) où l’homme est immergé dans 
la femme et la femme dans l’homme, l’objectif dans le subjectif et inversement en une 
attitude mystique intériorisée de l’union sexuelle, très difficile à obtenir car elle est proche 
de l’incomparable Conscience : l’homme doit oublier qu’il est homme et perdre toute 
conscience du moi. 

57. Ce siège est le dvâdasânta. 

58. Les i/o/ra_148b- 149 ne donnent pas le pindanâtha mais une variante du navatmaman- 
tra : KSMRVYUM Cette forme est aussi celle du bïja de Tumburu selon leSâradâtilaka 19. 
83. La forme ‘normale’ est RHRKSMLRYUM . 

59. bhautika est glosé ici par bheda, différencié. 
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dissoudre en elle. Toute la manifestation n’est que la fulguration de la 
Conscience. A ce propos, la glose cite la stance suivante : 

« Tout ce qui n’a pas revêtu l’état identique à Siva, [état obtenu] au 
contact de sa propre essence, se retrouve dans l’état différencié qu’est le 
devenir {samsara). » 

153b- 155a. Ainsi, [celui] dont l’esprit {dhï) est apaisé et qui est parvenu à 
une telle essence, accède à la Conscience [de tous les mantras] et y 
prospère, [cette conscience étant] par essence sans condition et sans 
voile. D’après [nos] maîtres, l’essence de la conscience [brille], indivise, 
[en toute chose] : bleu, jaune, plaisir, douleur ; il n’y a de variété que 
dans les voies [qui mènent à elle]. 

Jayaratha indique que le maître auquel se réfère Abhinavagupta est 
Vàmanadatta 60 . Il ne peut y avoir en effet de différenciation dans l’essence 
de la Conscience. Mais d’où la diversité procède-t-elle alors ? Elle ne 
concerne que les moyens d’accès et non le but à atteindre. Le verset 2.25 du 
MVT est ici cité : « Quant au fruit qu’est la Conscience, les sages ne doivent 
pas y forger la moindre différenciation. » 

155b-157. On a montré, avec le mouvement ascensionnel du souffle 
( uccâra ), la pratique des organes, le recueillement et les phonèmes, la 
gradation des moyens servant à obtenir le royaume sans égal. Ne 
penser à rien constitue l’efficience de la réalisation ( bhâvanâ ) qui 
constitue elle-même celle du recueillement, qui à son tour fonde celle 
du mouvement ascensionnel du souffle d’où découle celle des organes, 
qui est elle-même celle de la résonance, et l’efficience de cette dernière 
constitue enfin celle des lieux corporels externes [de méditation] 61 . 

Le Mâlinîvijaya, cité par Jayaratha, précise : 

« Ce qui par rapport à autre chose est doué d’une qualité éminente lui est de 
ce fait déclaré supérieur. » (2. 60) 

On constate, en suivant ce principe, une diminution progressive de l’effi- 
cience à mesure que l’on va de la voie de Siva à celle de l’individu. L’effi- 
cience de la voie de Siva, source de toutes lês autres qui puisent en elle, est 
indifférenciée, elle est mantravïrya, pure efficience du ‘Je’ absolu. De là, 
l’efficience se répand en une cascade d’efficiences : d’abord celle de la raison 
intuitive ( sattarka ) et de la réalisation {bhâvanâ) propre à la voie de l’énergie. 
Devenue moindre, cette efficience forme celle du recueillement, sommet de 
la voie de l’individu. De cette dernière procède l’efficace de Y uccâra, d’où 
découle, à mesure qu’elle s’amenuise, celle de l’activité des organes, source 
elle-même de l’efficace des sonorités ou résonances dont dépend la dernière, 
celle de l’organisation des points vitaux {sthânakalpanâ). 

60. Vàmanadatta est un auteur visnouïte, mais cité avec respect par Abhinavagupta. Sa 
principale œuvre, le Samvitprakàsa, inédite jusqu’ici, doit paraître prochainement à Rome 
en une édition critique due à R, Torella. 

61. Cf. TA ch. 6, sthânakalpanâ. Les lieux, sthâna, tels la langue, le crâne, supports de 
méditation et de culte. 
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158a. Le suprême yogin passe par-delà [un tel ordre], tandis que 
l’homme à l’intelligence lente suit cette gradation. 

Si le yogin à la pensée émoussée avance pas à pas, d’efficience en efficience 
jusqu’à l’absence de toute pensée discursive, le grand yogin, incité par une 
grâce intense, s’élance d’un bond, par-delà tout intermédiaire, et parvient à 
s’unir à la suprême Réalité et à son efficience. 

158b. Néanmoins, tous ces moyens, internes et externes, bien que privés 
d’efficience, ont eux aussi une certaine force, comme un eunuque qui, 
quoique dépourvu d’efficience virile, n’est cependant pas privé de 
force comme l’est un cadavre. 

159. Ainsi a-t-on clairement exposé les moyens externes concernant 
l’individu et qui permettent d’atteindre le Sans-Égal. 
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Sauf pour l’introduction, l’Index ne renvoie pas aux pages de ce livre, mais aux chapitres 
et sloka du Tantrâloka. La mention ‘n’ indique l’existence d’une note ; la mention ‘comra.’, 
que le ternie indexé figure, ou est expliqué, dans le commentaire accompagnant le texte du 
Tantrâloka. Tous les termes sanskrits intéressants n’ont pas été indexés et la totalité des 
occurrences n’a pas été relevée. Certains termes très fréquents (Siva, sakti, tattva, etc.) ne 
sont pas mentionnés, non plus que les noms de toutes les divinités. 


A : la première lettre de l’alphabet sanskrit ; 
le phonème primordial ( âdyavarna ). 
C’est l’incomparable ( anuttara ), 3.67, cf. 
anuttara. 

akalpita : non formé, incréé, 5.26 ; se dit du 
maître spirituel : introduction, p. 46 ; 
4,52,73,76. 

akalpitakalpaka : (maître) non formé et 
formé, 4,52, 73. 

akula : « ce qui n’est pas kula », le suprême 
Siva dont l’énergie kaulikï crée kula, le 
monde, 3.67, 143, cf. kula. 

agni : le feu, symbole du sujet conscient, 
3.227 ; 5.72, cf. somasürya. 

aghora : déesses ou énergies « non redouta- 
bles », 3.72, 257, cf. ghora. 

ajnâna : ignorance ou inscience, cause du 
samsara et de l’esclavage des êtres, intro- 
duction, p. 38-39 ; 1.22 sq. Elle est de 
deux sortes : spirituelle (paurusa) et intel- 
lectuelle (bouddha) : 1.36 sq. 

ami : « atome, exigu », c’est l’âme limitée, 
l’être individuel soumis à l’illusion, 

1 . 1 4 1 , 22 1 ; 3. 1 70 ; 5.6, cf. ânavamala. 

adhikâra : qualification spirituelle et/ou 
rituelle (notamment d’un maître), 1.106 
coinm.n. ; 4.75. 

ad/ivan : « cheminement », division sextu- 
ple de la manifestation cosmique, 1.78 ; 
3.289 ; 5.31, 67. 

anacka : (consonne) sans voyelle d’appui, 
3. 146 comm., 169. 

anâkhya : « indicible, inexprimable », plan 
suprême de la divinité, 3.67 comm. 


anâhata : « (son) non-frappé », pure réso- 
nance subtile, 5.132 comm. cf. nàda. 

anugraha : grâce divine, nommée aussi sak- 
tipàta, introduction, pp. 44 sq. ; 2.44 ; 
3.290-91. 

anuttara : « l’incomparable ou Sans- 
Égal » : l’Absolu/ la voyelle A, 1.5 n., 
242 ; 2.50 ; 367 comm., 93-95, 99, etc. ; 
4.209, 278 ; 5.19, 42, 53, 117, 119, 125, 
147, 156, cf. A. 

anupâya : « la non-voie », introduction, 
p. 52 ; 2 e chapitre. 

anusamdhâna / anusamdhi : intention inves- 
tigatrice, 1.147, intention, 3.245, 247. 

antahsthâ : les semi-voyelles Y A, RA, LA, 
VÀ, 3.158. 

apavarga : libération, 1.149, cf. kaivalya, 
mukti. 

abheda : sans dualité, 1.230, cf. nirvikalpa. 

amrta : ambroisie, nectar, immortel/ 

immortalité, passim 

amrtakalâ : la portion immortelle de la lune 
(=amâkalâ), 3.138. 

amrta : « ambroisie », nom appliqué aux 
quatre rétroflexes R,R,L,L, et à SA, 3.92, 
138,166. 

alamgrâsa : dévoration, engloutissement 
universel, 3.260-266. 

avabhàsa : la manifestation cosmique, 3.11, 
84, cf. âbhâsa. 

avarna : le phonème A (= akâra), 3.67. ou le 
« non-phonème » : A transcendant tous 
les autres phonèmes. 

avikalpa : indifférencié, non discursif, 

1 . 1 78, 20 1 , cf. nirvikalpa. 
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avyaktalinga : liriga non manifeste, 5.1 13. 
ahamtâ : la subjectivité absolue, 1.125. 
aham — AHAM : le Je absolu, le mantra 
AHAM, 1.126-128, 132,; 3.125, 174, 
201-208, 223. 

ahamparâmarsa : prise de conscience du Je, 
1.55 comm. ; 3.268-270. 
ahampratyavamarsa : prise de conscience 
réfléchie du Je absolu, 1.68 comm.; 
3.235. 

ahamkâra : l’agent du moi limité, 4,163. 

àksepa : pratique consistant à « tirer à soi » 
toute chose, 5.130-131 comm. 
âgama : la tradition, 1.240. 
âcàrya : le maître spirituel, introduction, 
p. 46, cf. guru. 

âcchâdana : dissimulation, occultation, 
4.11, cf. pracchâdana. 

ânavamala : impureté de finitude, 1.23 
comm. v. mala. 

ânavopâya : voie de l’être limité, introduc- 
tion, p. 58-60; 1.170, 221, 230; cha- 
pitre 5. 

âtmalinga -. liriga du Soi, 5.1 18-1 19. 
ànanda, ânandasakti : félicité, énergie de 
félicité, 1.242; 3.68, 144, 190, 210; 
_ 5.100 ; les cinq félicités, 5.44-48. 
anandanâdï : conduit de la félicité (organe 
sexuel), 5.70-71. 

âbhâsa : manifestation cosmique, fait de se 
manifester, 1.257; 3.11 comm, 22 
comm.n. ; 4.12. 

âmarsa, âmarsana : prise de conscience, 
3.196; 4.103. 

àvesa . pénétration, absorption, introduc- 
tion, p. 51 ; 1.168 sq., 192 ( bhautâvesa ) ; 
2.36 , 3.213 ; 4.23 ; 5.61 ( visvâvesa : péné- 
tration universelle), cf. samâvesa. 

icchâ : volonté-désir, pulsion première, élan 
originel, 1.101, 144, 146 ( icchopâya ) ; 3.1 
comm., 71, 94, 97, 159-160, 172 189-192 
249; 4.55. ’ 

isana -ïsitrï : l’énergie Souveraine, 3.72, 85 
comm. 

U la cinquième voyelle, correspondant à 
1 énergie d’éveil ( unrnesa ) ou de connais- 
sance {jnàna), 3.73-75. 
uccâra, uccàrana : énonciation d’un man- 
tra, mouvement ascensionnel du souffle 
(prâna), 1.169-70, 220; 5.17-18, 52-53, 
94, 112, 128, 136, 155-57. 


ucchalana : jaillissement, 1.101; 3.128; 
4.183. 

udbhava : saut (un des cinq signes de 
Yâvesa), 5.102, cf. ghürni. 
unmesa : éveil, éclosion de la connaissance, 
introduction, p. 39 n. ; 1 .87 ; 3.74, 80, 93, 
96-98 comm., 152, 163, 221, 249. cf. 
nimesa. 

upâdhi : condition délimitante, délimitation 
extrinsèque, 3.1 17, 258-259 comm.. 
upâya : voie ou moyen. , introduction, pp. 

52-60 ; 1.140-232 ; 2.3, 15 comm. 
upâya I upeya : voie et but, 1 . 1 45 ; comm. de 
2.15. 

ullâsa : irradiation, comm. ad 3.95, 3.102, 
286 ; 5.62 comm. 

Ü : la 6 e voyelle, correspondant à ûnatâ, la 
déficience ou diminution de l’énergie 
émanatrice, 3.75-76 comm., 221. 
ürdhvakundalinï : la kundaliriT supérieure, 
ascendante, 5.57 comm., 62 comm., Il 1. 
ürmi : vague : les flots de l’énergie divine, 
1.116 (samvidürmi) ; 3.103 ; 4,184. 
üsmân : « vapeur », nom des spirantes 
' SA, SA, SA, HA, 3.162-165 comm., 179 
comm. 

R R L L Les quatre voyelles rétroflexes, 
dites « neutres » {napumsaka) ou « stéri- 
les » ( sandha ), 3.78-81. 

E : diphtongue. C’est le trikonabïja , 
« germe triangulaire », dit aussi yonibïja 
à cause de sa graphie triangulaire, 3.95 
comm. n. 

ekavîra : « héros solitaire », nom appliqué à 
Bhairava, 1.110; 4.139 comm., 165-67 
comm. 

ojas : vitalité, 3.230. 

AU: le 14 e phonème, nommé trisûlabïja (ou 
sülabïja), « germe triangulaire ». C’est le 
trident des énergies de §iva, 3.103-107 
comm. ; 5.60, cf. S AU H. 

KA : la première consonne, kavarga : les 
cinq consonnes gutturales (kanthvà) de 
KA à N, 3.148-149. 

kafieuka : les « cuirasses » enserrant l’être 
limité, 1,39 comm. 

karana : organe, notamment organe des 
sens et de la phonation, 1.170, 220. 
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Moyens liés aux organes du corps dans 
Y ânavopâya, 5.128-131 comm. 
kartr : agent. Agent universel, 3.201. 

K AL : sens donnés à la racine KAL : 4.173- 
175. 

kalâ : énergie fragmentatrice, 3.100, 137 ; 
kalâ immortelle, suprême, 3.185; les 
seize voyelles ; énergies artisanes à fonc- 
tion parcellisante, 1.111 ; 5.63-64,69 
kalâvyâpti : 3.137-138. 
kalpanâ : construction mentale/imaginaire, 
imagination constructrice, 1.69 comm., 
149, 201, 227, 233 ; 2.37, cf. sthânakal- 
panà. 

kalpita : « formé », se dit du maître dont le 
savoir vient des traités et de l’initiation, 
4.44, 71, cf. akalpita, sâmsiddhika. 
kâmattva : « principe ou réalité du désir », 
défini comme avyaktahakalâ, dyna- 
misme de HA non manifeste, 3.146-148 
comm. cf. visatattva. 

kâlagrâsa *. engloutissement du temps, 1 .98 
n. 

KâlasamkarsinT ou KâlakarsinI : forme de 
Kàlî en tant que déesse suprême destruc- 
trice du temps, 3.70 ; 4.176. 

Kâlî / Kâlikâ : la Déesse, 3.252-253. Les 
douze Kâli / Kâlikâ : 1.111 comm.; 
4.148-151 comm. ; 5.26-41. 
kutilâ : l’énergie lovée, nom de la kundalinï, 
énergie du souffle (prânakundalinî ), 
4. 141-142 comm. 

kundalinï : 3.139-140, 220; 5.54 comm., 
56-59, cf. ürdhvakundalinï. 
kula : totalité indivise : l’univers fait des 36 
tattva, « famille » (kula) du Dieu 
suprême, akula , introduction, p. 18 ; 
3.67 ; 4.58 ; 5.67, 71, 93, cf. akula. 
kaulika kaulikï : l’énergie de kula, 3.67 
comm., 136, 143 ; 4.58. 
kaivalya : l’affranchissement du yogin 
libéré, 4.212. 

krama, kramatva : phase, phasé, 1.5 n. 
kramamüdrà ; 5.80-81 comm. 
kriyâ, kriyâsakti : activité, énergie d’acti- 
vité, 1.159, 163; 3.104, 106, 111, 144, 
172. 

ksobha / ksobhana : effervescence ou pertur- 
bation de l’énergie, 3.75-90, 137, 180,232 
( praksobha ), 250. 

kha : espace intérieur vide, moyeu de la roue 
de l’énergie, 5.75 ; dix sens donnés à ce 
terme, 5.90-94 comm. 


khecarï : [l’énergie] qui se meut dans 
l’espace, 1.99-100. 

KHPHREM : le mantra pindanâtha : voir 
ce mot. 

gatopâya :[là] où [toute] voie disparaît » .' 
autre appellation de la non-voie, anu- 
pâya, introduction p. 52 ; T chapitre. 
guru : le maître spirituel, introduction, 
p. 46 ; 1 .234 ; 4.35 sq., cf. âcârya. 
grâhaka / grâhya : agent qui saisit (=qui 
connaît), / objet saisi, connu, grahana : 
saisie = connaissance, 3.217-218 ; 5.129. 
ghana, ghanatâ ; masse indivise, 1.101 , 
3.23. 

ghürni : oscillation d’ivresse (un des signes 
de 1 ’âveia), 4.200; 5.105, 107, 111-112 
comm., cf. udbhava.. 

ghorâ ( mâtr ) : (Mère) redoutable, énergies 
divines faisant obstacle au progrès vers la 
libération, 3.74, 258 ; 4.24, cf. aghorâ. 

camatkàra : étonnement, ravissement, 1.53 
n. ; 3.236 n. comm. ; 5.74. 
cit : la pure conscience, 1 .208 ; 3.70 comm., 
192, 248. 
citpratibhâ : 1.2. 
citvimarsa ; 5.63. 

citta : conscience empirique, 1.51 ; 3.148. 
cittapralaya : dissolution de la conscience 
empirique, 3.214, 219 ; 4.89. 
cittavisrânti : repos de la conscience empi- 
rique, 3.211. 

cittasambodha ; 3.212, 216. 
cidânanda : félicité de la conscience, 5.50, 
51. 

cintà : réflexion, 4.103. 
cinmarïci : rayon de la conscience, 5.9 . 
cillaya ; dissolution de la conscience, 
1.153. 

ce tas : cœur, 1.169, 214. 
caitanya : conscience, 1.27-28. 
codana : injonction, incitation à agir, voir 
vidhi. 

châyâ : ombre, 1.136 ; 3.34. 
chummâ : centre du corps subtil, 4.268. 

jagadânanda : félicité universelle, 5.50-52, 
cf. ânanda. 

jada ; ce qui est inerte, insensible, 1.13 , 
'176-177, 332 ; 3.101-102 ; 5.49-50. 
japa : énoncé rituel, énonciation, d un 
mantra, 1.90 comm. ; 4.53, 65, 194 , 
5.147. 
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jivanmukti : état de libération en cette vie, 
1.44. 

jnâtr : sujet connaissant, 3. 127 comm. 
jnâna : connaissance, 1.46, 159-163, 241- 
262 ; 2.43 ; 3.55. 

jhânasakti : énergie de connaissance, 3.74, 
106. 

jnânasûla : trident de la connaissance, 1 .4. 
jnânin : celui qui possède la connaissance, 
1.161, 236. 

jnânopâya : la voie de la connaissance 
= sâktopâya, introduction, p. 56-58 ; 
1.144-148 ; 4 e chapitre. 
jneya : le connaissable, 1.26, 32, 35, 47, 52, 
106, 129, 131, 176; 3.11 comm., 75 
( jneyâmsa ), 85 

tattva : réalité, niveaux ou catégories cons- 
titutives de la réalité, 1.82-86 et passim. 
tanu : corps, manifestation essentielle, 
1.116. 

tarka : raison (discriminatrice), 4.15, 86 
(membre du yoga), 96, 105, cf. sat tarka. 
tirodhâna / tirobhâva : fonction de voile- 
ment de Siva, introduction, p. 40. 
turîya : le quatrième (moment ou état de la 
conscience), 1.79, 107 ; 3.287. 
türa : crâne incisé, introduction, p. 35. cf. 
linga. 

tyâga : abandon, 5.129 comm. 
trika : triade, 3.192. 

trikona : triangle, le phonème E, 3.95 
comm. 

trisüla : trident des énergies de Siva, 1.4 
comm. ; 3.105, 108. 

dïksâ : initiation, introduction, p. 26 ; 1.43. 
dutï : « messagère », 1.16 comm. 
drsti : vision intuitive, 5.11. 
deva : glose sur ce mot, 1.101-103. 
dvâdasânta : centre subtil situé au-dessus de 
la tête, 3.222 comm. ; 5.87, 144. 
dharma : nature fondamentale, propriété 
caractéristique, 1.158. 
dharmin : porteur de propriétés, 1.157, 200. 
dhàman : puissance, 2.44 ; 5.94-95 ; mani- 
festation lumineuse, gloire, 3.111, 133, 
143, 166, 171; domaine, 2.50; 5.1 n. 
(paradhâman ), 72, 94-95. 
dhï : intelligence, 1.214, 219, pensée, 1.222 • 
3.64. 

dhyâna : méditation, recueillement, 1.89-90 
comm., 117; 4.195; 5.17, 19, 22, cf. 
buddhidhyâna. 


dhvani : son pur, résonance spontanée, 
3.147, 241 ; 5.132 comm. 

nàda : résonance phonique subtile, 1.77 ; 

3.113, 200, 222, 237 ; 5.57, 75. 
nityodita : éternellement surgissant, tou- 
jours en acte, 2.4; 5.122. Synonymes : 
sadodita, ou sataîodita, introduction, 
p. 48 ; 5.25. 

nidrâ : sommeil spirituel, 5.104, 107, cf. 
kampa, ghürni. 

nimajjana : immersion dans la Conscience, 
3.240 n. 

nimesa : repliement, repos, 1.87 ; 3.103 
comm., n., cf. unmesa. 
niranjana : «sans coloration», 3.105-108 
comm. 

nirvikalpa : indifférencié, 1.41,146. 
nivesana : pénétration, 5.129. 

pancakrtya : les cinq fonctions de Siva, 
introduction, p. 40 n. 67. 

Para, Parâparà et Aparâ : les trois déesses 
du Trika, 3.70 comm., 74. 
parâmcirsci : prise de conscience intense ou 
globale, introduction, p. 53 n. ; 1.35 
comm., 97, 125, 146, 148, 254 ; 3.77 ; 
4.12 sq., 39, 86, et passim. 
pasyantî : la parole « voyante », 3.236-240. 
pindanâtha : le mantra KH P H REM, 4. 1 89- 
190 ; 5.75-76, 140-141 comm.. 
putraka : « fils » spirituel, initié sivaïte, 4.64 
n.. 

puryastaka : introduction, p. 35, n. 58. 
paurusa(vijnâna) : (connaissance) intellec- 
tuelle, 1.36,44-45 n. 

prakâsa : lumière consciente, 1.52, 54, 84, 
208, 212; 2.9-10, 15, 16, 20, 23; 3.1 
comm., 67 comm, 115-120, 130. 
praksobha, praksubhda : effervescence, 

effervescent, 3.72 n., cf. ksobha. 
pracchâdana : occultation, 4. 10. 
prajna : sapience, 4.48. 
pratibimba : reflet, 3.11-65 comm. n., 268, 
275, 280. 

pratibodha : éveil, 1.168. 
pratibhâ : puissance créatrice, introduction, 
p. 54 n. ; 1.2, 1 16 ; 3.24, 34 comm. n., 66. 
pratisruktâ : écho, 3.24-34 comm. 
pratyavamarsa : prise de conscience réflé- 
chie, 3.71,235. 

praîyàhâra : «condensation», 3.180 

comm., 205 n. ; 4.92 (« retrait » dans le 
yoga). 
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praîhâ, prathana : expansion, déploiement, 
1.125-127,161,182,252. 
pramâtr, pramâna, pramâtrtâ, prameya : 
sujet connaissant, connaissance, 
connaissable, 1.2, 228 ; 3.120, 123-124, 
128-129 ; 4.82-85, 146. cf. grâhaka. 
prâna, prânana : souffle vital, 3.142; 

5.12-18 comm., 43-48 comm., 53. 
prânakundalikâ : le prâna. en tant que 
kundàlini, 3.139. 

prânatattva : réalité du souffle, 5.43-53. 
prânadanda : bâton du souffle, 5.54. 
prânâyâma : contrôle du souffle, 4.90-91. 
pluti : saut (signe de Vâvesa), 5.102, cf. ud- 
bhava. 

bindu : 1.63, 77 ; 3.110-113, 133-134 ; 5.78. 
bimba : image (originelle), 3.49-58. 
bïja : germe ou graine (phonique), 1.120 ; 
3.82-83, 86. 

buddhidhyâna : recueillement de l’intelli- 
gence, 5. 19 sq. 

bodha : intelligence, 1.102 ; conscience (= 
samvit) 1.257 : conscience éveillée. 
baudha ( vijfîâna ) : (connaissance) intellec- 
tuelle, 1.26,42, 44, 45, 47. 
brahmânda ; l’œuf de Brahma, 4.133 
comm., 143. 

bhâva : modalité, mode d’être, 1.64, 145. 
bhâvanâ : méditation créatrice identifiante, 
réalisation mystique, introduction, p. 56 
n. ; 173, 82-85 comm., 127, 178 ; 2.13 n., 
48 comm. ; 4.14, 53 ; 5.156. 
bheda : division, distinction, 2.12 ; 4.1 1, 13, 
25, 1 13 (le différencié). 
bhedana ; différenciation, 4.254. 

Bhairava : glose sur ce nom, 1.96-100 n. 
bhairavatva : état bhairavien, 1.208. 
bhairavamudrâ : 5.78 comm., 79-86 comm. 
bboga, bhukti : expérience sensible, 1.123 ; 
5.2. 

bhoktr, bhogya : celui qui a cette expérience, 
ce qu’il expérimente, 3.122, 186-192. 
bhautâveka : absorption dans les éléments, 
1.192. 

Mata : la tradition sivaïte de ce nom, intro- 
duction, p. 20 ; 4.262, 269. 
mati : intuition, 1.151-152. 
madhyamâ : la parole médiane, 3.236, 24 1 - 
244 comm. 

mantra, mantresvara ; sujets conscients, 
1.81 n. 243 n. ; 2.26 ; 4.29-32 comm. 


mantrabhümi : la terre des mantras, 5.86- 
1 00 comm. n. 

mantravïrya : efficience des formules, intro- 
duction, p. 58 ; 5.1 15. 
marïci : rayon (de la conscience), 1.6 n. 
mala : impureté, introduction, p. 22 ; 1 .4 
comm., 23, 37 comm., 239-240. 
mahâvyâpti : la grande pénétration, 5.49 
comm., 105. 

mâtr, meya : cf pramâtr, prameya. 
mâtrkâ, les « mères » des phonèmes, 3.198 
comm. n., 232. 

mâtrmandala : le cercle des Mères (= la roue 
des énergies divines), 4.57. 

Màtrsadbhàva : « L’essence des Mères », 
nom donné à la Déesse, 3.71 ; 4.177. 
mâyâ : 1 .240 ; 3. 1 0 ; 4. 1 1 . 
mâliriï : 3.199 comm. n., 232-233. 
mukta ; libéré, 1.34. mukti : libération, 5. 

106. cf moksa, kaivalya. 
mudrà: 3.270 4.200 n., 268. 
muni : le sage, le mystique, 1.236 ; 4.243. 
moksa : libération, délivrance, 1.31, 123, 
156, 161, 165-166 et passim. 

yâmala ; couple, notamment de Siva et 
Sakti, 1.1 10; 3,69. 

yogânga : membres constitutifs du yoga, 
4.86-109. 

yoginïvaktra ; visage de la YoginT, 3.94 
comm. ; 5.119 comm. 
yogbührdaya : cœur de la Yoginï, 5.73 n., 
121-122 comm. 

yoni : organe sexuel féminin, matrice, 3.82, 
92,95, 180, 233.4.131 ; 5.121-124. 

rasa : suc, moelle, 1.119, 121. 

râga ; attachement, passion, 1.7 n, 40 ; 4.28. 

râma : joie, 1.86-88. 

linga : 4.131 comm., 263-264 ; 5.112-124 
comm., cf. avyaktalinga, âtmaiinga, 
vyaktalinga, vyaktâvyaktalinga. 

vapus : corps cosmique de la divinité, 3.10, 
104 n., 110. 

varga ; groupement de phonèmes, 3.199. 
varna : phonème, chapitre 3 ; 5.132 comm., 
148. 

varnaparâmarsa : prise de conscience pho- 
nématique, 3.67 sq. 
vâmâ : énergie néfaste, 4.21. 
vâsanâ : imprégnations, 1.151-152. 
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vikalpa : connaissance ou imagination dif- 
férenciatrice, terme généralement non 
traduit, 1.48-51, 75-77, 121, 181-183, 
214, 251 ; 2.7, 36-37 ; 4.113, 208 ; 5.2-5. 
vikalpasamskriyà : purification des vikalpa, 
4.2-6. 

vikâsa : voir samkoca. 
vijnâna : connaissance, 1.40-47, 64, 232, 
243 ; 2.4. 

vidhi : injonction, règle à suivre, 1.126-134. 
Vibhü : l’Omniprésent, 3.203. 
vimarsa : prise de conscience, passim. 
visrânti : repos, 3.79 comm. n., 92, ; 4.277 ; 
5.1 12 (quiétude). 

visvacakra : roue universelle de l’énergie, 
1.1 12, cf. sakticakra. 

visvarüpa( (va) : omniprésence en toutes les 
formes, 3.233 ( visvarüpinï ). 
visvâtmaka : fait de la même substance que 
le monde, 3.283. 

visatattva : la réalité du poison, 3.169-171, 
cf. kâmataîtva. 

visarga : émission, 3.141-142, 143-145 
comm., 211-223 comm.; 5.58, 66-68 
comm., 70, 124. 

vaikharî : l’Etalée, 3.236-237, 244-245. 
vyaktalinga : linga manifeste, 5.117-118. 
vyaktâvyaktalinga : 5.1 15-1 17 comm. 
vyâpinï : l’énergie omnipénétrante, 4.140 
comm. n. 

vyâpti, vyâpaka : omnipénétration, omni- 
pénétrant, 1.66, 88, 188-189 comm., 209, 
222 ; 3.137, 276 ; 5.99, 105 (mahâvyâpti), 
107, 129, 130-131 comm. 
vyoman : firmament, ciel, 3.3. 
vrata : observance, 4.258-259. 

sakti : l’énergie, 1.69, 71-74, 107 sq. et pas- 
sim. 

sakticakra : la roue des énergies, 1.112-115, 
cf. visvacakra. 

saktipâta : la chute de l’énergie : la grâce, 
introduction, p. 32, 44-47 • 1 97 139 - 
4.36-37,203. 
sabda : son, 1.63-64 

sabdarâsi : la masse ou l’ensemble des sons, 
3.198 comm., 232. 

sâktàvesa (- sâktopâya) : la voie de l’éner- 
gie, 1.169, 214-230 ; chapitre 4. 
sâmbhàveêa (= éâmbhavopâya) : 1.171-213 ; 

chapitre 3. 
süla : voir trisüla. 
sruti : son, 3.78-79 comm. 


sadadhvan : le sextuple cheminement, 3, 
284. 

SA : 3.149, 163-179. 
samviî : la conscience, passim, cf. cit. 
samviccakrodaya : apparition des roues de 
l’énergie de la Conscience, 4.122-181. 
samvitti (= samvit ) : la Conscience, 3.44, 
207 comm.. 

samviddevi: la Déesse-Conscience, 4, 163. 
samsara, samsrti : le flux du devenir, 1.22- 
24,32,96.' 

samhâra : résorption cosmique, 3.281, cf. 
srsti, sthiti. 

samhàrabïja : le mantra KHPHREM , ou 
pindanâtha, 4.189-193 ; 5.146-151. 
samkoca : contraction, introduction, p. 39 
n. ; 1.38 n., 217-218; 3.77 comm.; 
4.253 ; 5.123. 

samghatta : friction unitive, 3.68 comm. n., 
71, 103, 170, 199, 207,213,227. 
samjalpa : parole, énoncé, murmure, 1.102, 
i 17, 121. 

satatodita, sadodita : perpétuellement en 
acte / surgissant, introduction, p. 48 n.; 
3.270 ; 5.25. 

sattarka : raison intuitive, introduction, 
p. 56 n. ; 1.106 ; 4.13 sq., 34, 42, 44. 
sadguru : le véritable maître, 4.34-35. 
sadbhâva : vérité de l’existence, 4.275-276. 
samtâna : famille spirituelle, 1.235-236. 
samnivesa : pénétration, 5.129. 
samayadîksâ : initiation régulière — 

samayin : initié « régulier », 4.64 n.. 
samâcâra : conduite à suivre, 4.213. 
samâdhi : 3.167, 289. 

samâpatti : mise à l’unisson, 1.171 ; 5.121, 
124 (coïncidence). 

samâvesa : compénétration, absorption, 
1.167, 178, 213, 226; 3.108, 167, 173, 
250, 271 ; 5.1 14, cf. âvesa. 
sâmsiddhika : maître parfait, 4.41 comm., 
51-53, cf. akalpita. 

sâmârasya : fusion parfaite, 3.202 comm. 
samputikrtilkâra : emboîtement, 3.206 n. 
sahrdaya : l’être doué de cœur, 1.332 ; 3.210 
comm. 

siddha : être accompli ou réalisé, 1 .234 ; 
2.48. 

siddhi : pouvoir surnaturel, 1 .245. 
sïtkâra : le son sït, 3.167 ; 5.142. 
srsti : émanation, 1.79, 258; 3.281, cf. 
samhâra, sthiti. 

Srstikàlï : Kâlï la Créatrice, 1.108. 
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somasürya ( agni) : lune-soleil (-feu), 3. 1 1 1, 
1 16, 130-133, 185-186, 227 ; 4.132, 137 ; 
5.22-29, 72. 

SAUH : le germe du Cœur ( hrdayabïja ), 
4.186-188 ; 5.54-62, 65-68, 142-145. 
sthàna : points/centres du corps, 1.170 n.. 
sthiti : permanence, 1.79, 107 ; 3.281, cf. 
samhâra, srsti. 

spanda(na) : vibration subtile, 3.93, 210; 

4.183 ; 5.79-81 comm., 117, 120. 
sparsa : occlusives, 3.142, 153, 155. 
sphurana, sphurattâ : fulguration vibrante, 
1.234; 3.103 n. ; 4.63, 184. 
smarana, smrti : mémoire, 5.137-139 comm. 
svacchandya : autonomie, 3.23 comm. ; 
4.172. 

svatantra, svâtantrya, svâtantraîâ : libre, 
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liberté, 1.31, 68 comm., 91-92, 94, 101 ; 
3.23 comm. n. 
svâtantryasafcti : énergie de liberté, 1.5, 68, 
160. 

svara ; voyelle 3.86, 183-185. 
svâtmapratyavamarsa : reprise de cons- 
cience de soi, 3.73 n, cf. pratyavamarsa. 

HA, hakàra : la lettre HA , 3.135-136, 180. 
hantsa : le «cygne», 3.142, 148 ; 4.136 
comm. 

hathapâka : maturation forcée, 3.260-262 
comm. ; 5.28-29 comm. 
hrd, hrdaya : le cœur, 1.1 n., 176; 3.69, 

' 2 1 0,’ 2 1 5, 222 ; 4. 1 99 ; 5.20, 23, 52, 60. 
homa : oblation dans le feu, 4.202. 



ERRATA 


p. 15, ligne 1 : « toute-puissante ». 

p. 32, dernier paragraphe : ligne 1 : « 14 à 23 » ; ligne 2 : « que neuf 

chapitres, avec plus de mille sloka ». 

p. 34, 2 e paragraphe, ligne 3 : pâsaddha. 

p.35, dernière ligne du paragraphe 28 : « (434 si.) ». 

p.37, ligne 10 : « sastrâvatâra » ; id. p. 70, ligne 4. 

[ Les lignes 19 à 21 : « Dans les stances finales..., etc. » doivent être 

alignées à gauche avec la même marge plus grande qu’aux paragraphes 

précédents et avec le même espace entre ce paragraphe et le précédent 

qu’entre les paragraphes 1 à 37. C’est entre ce paragraphe et le suivant (le 

dernier de la section) qu’il faut un espace plus grand.] 

p. 40, avant-dernière ligne : « (13.102-128) ». 

id., note 70 ; « Hymnes » ( supprimer Les). 

p. 46, 2 paragraphe, dernière ligne, supprimer les guillemets. 

p. 52, première ligne du deuxième paragraphe : « TÂ 2. 2 » (et non 2. 22). 

p. 56, note 59, dernière ligne : « bhâvanâ ». 

p. 61, avant-dernière ligne : « ont été assurés » (au lieu de « a été assuré »). 
p. 64, ligne 17 : yoglnijâla. 

p. 151, cinquième paragraphe, dernière ligne : ârambhika. 

p. 1 79, note, ligne 4 : « sahâ Umayâ ». 

p. 198, dernier paragraphe : « 253a » (et non 253b). 

p. 199, les sloka 253b-254a ont été omis. Il faut donc ajouter après le 

premier paragraphe : 

253b-254a. Il est dit aussi dans le Sârasâstra : «Au centre, il faut adorer la 
Suprême Monosyllabique, ayant, dit-on, la nature de Bhairava, entourée de 
douze Yoginls ». 

p. 199, troisième paragraphe : « 254b-259a ». 
p. 201, paragraphe 268-270, ligne 7 « pürnâhantâ. » 
p. 145 et 310 : « pratisrutka » (et non pratisnikla). 
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